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Religion shiite et héritage indo-européen 


Cet article essaie d’attirer l’attention sur la relation qui 
existe entre les données shiites et les dossiers indo- 
européen, en général, et mazdéen, en particulier. Il ne s’agit 
pas de ce que l’on peut appeler, vaguement, influence, mais 
d’un lien plus précis et que l’on peut bien dire héritage. 
Ainsi, les pages qui suivent montrent, entre autres, que le 
panthéon shiite des Quatorze Immaculés se distribue selon 
les trois fonctions indo-européennes. 


Shi’i Religion and Indo-European Heritage 


This article tries to show that Shi’ism is a chapter of the 
Mazdayasnian tradition in particular, and, to enlarge the 
scope, a part or a file of the Indo-European folder. We shall 
see, for example, that the Shi’i panthéon is build in a 
‘trifunctionnal’ way. Muhammad-‘Ali replaced Mitra- 
Varuna, the Mahdi represents the second function, the two 
Hassan are the twins of the third one and Fatima is the Shi’i 
Anâhitâ. 



Remerciements 


Je remercie Morad GASMI. Je remercie Hakim, Si-Mohamed et Walid. Je remercie 
Abdellah ENNACIRI. 



PLAN : 


Remarques préliminaires 
Shiisme et héritage mazdéen 
Shiisme et héritage indo-européen 


Le Prophète et l’Imam 

- Les Quatorze Immaculés 

- Exotérique et ésotérique 

- Les Immaculés et le Deus Absconditus 

Le douzième imam 

- Le douzième imam et la guerre 

- Al-Qâ’ïm 

- Un objet de Gerschel : al-jafr 

- Sirdâb 

Fâtima et Hassanine 

- Fâtima et Anâhitâ 

- Hassanine et Asvins 

Imams mineurs 


Pour conclure 



Remarques préliminaires 


Une première remarque sur le titre : il vient de deux titres. Abû 
Ja’far Ibn Bâbûyeh, dit Al-Sadûq, un des auteurs les plus 
considérables de la tradition shiite, a écrit un Al-i’tiqâdât fî dîn al- 
imâmiya (Les Doctrines (Le Credo) de la religion des imamites). Les 
imamites sont les shiites duodécimains, les représentants du principal 
courant shiite, courant appelé, ici et par extension légitime, ‘religion 
shiite’. Quant au second membre du titre, ‘héritage indo-européen’ 
figure dans L'Héritage indo-européen à Rome (1), par exemple. Ceci 
remarqué, le présent article est, en quelque sorte, le compte rendu d’un 
livre que je compte publier (très bientôt j’espère !) sur le même sujet. 
Il s’agit de ce que l’on peut appeler la découverte de la relation 
d’inclusion, un peu comme on dit d’un sous-ensemble qu’il est inclus 
dans un ensemble, qui lie le shiisme et la tradition indo-européenne, 
qui lie le shiisme et la tradition mazdéenne en particulier. Je parle de 
‘relation d’inclusion’ pour dire qu’il ne s’agit nullement de pointer 
une vague influence, autant que du vague puisse être pointé, de l’une 
sur l’autre. Le lecteur qui ira jusqu’au bout des lignes qui suivent 
saura les raisons pour lesquelles je parle de ‘découverte’. On 
commencera, une fois n’est pas coutume, non par le verbe, mais par 
les noms : 

Muhammad-‘Ali, comme on sait, est un prénom composé 
courant chez les shiites. Le prénom ‘Ali, qui semble être le seul à 
figurer dans tous les cas, peut entrer en composition avec d’autres 
prénoms que Muhammad. Comme dans Hussain-‘Ali, par exemple. 
On peut remarquer que cette façon d’appeler, de prénommer, 
n’existait pas chez les Arabes de l’Ante-Islam, n’est pas, autrement 
dit, une façon arabe de donner un prénom à quelqu'un. On peut aussi 
remarquer que seuls les prénoms des imams, plus - comme ci-dessus 
- celui du Prophète Muhammad, entrent en composition. Il ne semble 
pas, en effet, que l’usage shiite en cette matière soit comparable à 
l’usage français, par exemple. Ici tous les prénoms, apparemment, 
peuvent être sollicités et non pas seulement ceux de saints 


1) Georges Dumézil, L’Héritage indo-européen à Rome, Paris, Gallimard, 1949. 



personnages. Cependant, il - le dit usage shiite - l’est plus de celui 
suivi dans le Rig Véda. Varuna figure surtout dans Mitra-Varuna, 
mais également dans Indra-Varuna ... On remarque que Varuna vient, 
comme ‘Ali, en deuxième position. Cela ne surprendra pas si l’on 
s'avise que dans le composé Muhammad-‘Ali, le premier terme et le 
second représentent, dans la tradition shiite, respectivement les côtés 
mitrien et varunien de la première fonction indo-européenne. C’est ce 
que tenteront de montrer, entre autres, ces pages ; pages qui 
souhaiteraient, ainsi, voir le corpus indo-européen, en général, et le 
corpus mazdéen, en particulier, s’élargir aux données shiites. Ceci, 
elles le souhaitent aussi, pour un plus de compréhension de l’un (par 
les données) et des autres (par le corpus, et inversement). « No scholar 
has ever defended the view that the Zoroastrian tradition underwent no 
changes at ail from the time of [Zarathustra] until the présent day » 
(2). Pour les suivantes pages, ainsi, le shiisme entrerait dans le cadre 
de ces changes. 

Déjà, James Darmesteter, à propos de l’article d’un auteur 
allemand paru en 1778, remarquait: « Au milieu de ce fatras [l'auteur] 
égare une observation exacte qu'il ne sut pas interpréter et qui aurait 
pu ouvrir une voie féconde : il remarque les rapports frappants que les 
croyances des Parsis offrent d'une part avec celles des Brahmanes, 
d'autre part avec celles des Musulmans, et les attribua à des emprunts 
des Parsis à l'Inde et à l'Islam : la science moderne y a reconnu d'une 
part la trace d'anciennes affinités religieuses entre les ancêtres des 
Parsis et ceux des Indiens et d'autre part des emprunts faits par l'Islam 
à la Perse » (3). L'observation serait plus exacte si elle parlait de 
« croyances des Shiites » et, comme on vient de le dire, il s'agirait, 
concernant le shiisme, de changes au sein d'une même tradition, la 
zoroastrienne, et non d'« emprunts » faits par une tradition à une 
autre. Arthur de Gobineau, un peu vers la même époque, tenait que 
« l’étoffe, sinon toujours la forme », des hadiths shiites est faite de 
« formules [...] presque absolument d’origine sassanide ou perse, 
mais traduites, retraduites et remaniées » (4). Plus près de nous, Henry 
Corbin a donné à un de ses livres le sous-titre de l’Iran mazdéen à l’ 

2) Albert de Jong, Traditions of the Magi. Zoroastrianism in Greek and Latin 
Literature (Religions in the Graeco-Roman World vol. 133), Leiden 1997, p. 43. 

3) James Darmesteter, Le Zend-Avesta, vol. 1 (Annales du Musée Guimet, tome 21), 
Paris E. Leroux 1892, pp. xvi-xvii. 

4) Arthur de Gobineau, Les Religions et les philosophies dans l’Asie centrale. Paris, 
Didier, 1865, p. 29. 



Iran shî’ite, soulignant la continuité de l’un à l’autre (5). Continuity in 
Iranian Identity est également le titre d’un ouvrage qui traite, entre 
autres, de 1’ « Iranian persistence in the Islamic era », ouvrage qui 
porte en sous-titre : Resilience of a cultural héritage (6). Tout cela 
qu’Al-Nu'mani, un des premiers et autre des plus considérables 
auteurs de la tradition shiite, ne contredira pas, qui rapporte un hadith, 
un dire, du sixième imam selon lequel les compagnons du Mahdi, 
parangons de shiisme, « ressemblent aux adorateurs du soleil et de la 
lune » (7). Cela qui peut vouloir dire aussi que leur religion 
« ressemble » à celle desdits adorateurs et à nulle autre. Le Mahdi (le 
Guidé) même, c’est-à-dire le douzième imam, aura « une nouvelle 
religion [amr jadîd, litt. nouvelle Cause], un nouveau Livre, une 
nouvelle législation » (8). Le douzième imam étant « sâhib al-amr », 
le maître de la Cause (shiite), et donc la principale figure du shiisme. 
Ceci que confirme plus d’un hadith de la tradition shiite. Le sixième 
imam va jusqu’à dire : « Si son avènement [celui du Mahdi] survient 
de mon vivant, je le servirai jusqu’à la fin de mes jours » (9). Selon un 
autre hadith : «J’ai entendu [le 6 e Imam] dire [...] : Peut-être pensez- 
vous que l’un de nous autres peut remettre l’imamat à qui il veut, par 
Dieu c’est un testament que Dieu a fait descendre sur le Prophète pour 
[« ilâ », littéralement « à », ce qui semble faire du Prophète non un 
Messager, mais juste une boite aux lettres] des hommes nommés l’un 
à la suite de l’autre jusqu’à celui auquel il [l’Imamat] appartient » 
(10)), c’est-à-dire jusqu’au douzième et dernier imam, auquel donc 
appartient, en définitive, l’imamat. (Notons au passage que l’imamat 
semble suivre le même chemin que celui tracé par le hvarenô, chemin 
décrit par le Yasht 19, « depuis sa source céleste [celle du hvarenô ] 
et depuis son premier dépositaire terrestre [...], jusqu’à son dernier 

5) Henry Corbin, Terre céleste et corps de résurrection, Paris, Buchet-Chastel, 
1961. 

6) Fereshteh Davaran, Continuity in Iranian Identity, London-New-York, Routledge, 
2010 . 

7) Cité in Mohammad Ali Amir-Moezzi, « Fin du Temps et Retour à l’Origine 
(Aspects de l’imamologie duodécimaine VI) », Revue du Monde Musulman et de la 
Méditerranée, n° spécial 91-94, 2000, p. 58. 

8) Hadith 19, chap. 13 : « Ce qu’on raconte sur son [du Mahdi] aspect, ses faits et 
gestes [...] » in Al-Nu’mani, Kitâb al-ghayba (Le Livre de l’Occultation), Qom, 
Manchûrât anwâr al-hudâ, 1422 H. 

9) Ibid., hadith 46. 

10) Id., chap. 3 : « Sur l’Imamat, qu’il vient de Dieu et qu’il est un dépôt que chaque 
imam remet à l’imam suivant », hadith 1. 



possesseur, Saoshyant le Sauveur» (11). La mission du prophète de 
l’Islam, selon certains hadiths shiites, n’a été que d’annoncer la venue 
du Mahdi (12). Le prophète (envoyé) de Dieu serait, ainsi, le prophète 
(annonciateur) du Mahdi. On sait que celui-ci est entré, à sa naissance, 
dans une occultation mineure, puis, encore enfant, dans une autre, 
majeure, dont il reviendra à la fin des temps. 

On peut aussi remarquer que les IXe et Xe siècles ont été « a 
period of considérable literary activity by Zoroastrian priests, in the 
face of the growing threat posed by Islam » (13). On note, à la même 
époque, une activité littéraire non moins importante conduite par le 
clergé shiite. C’est l’époque qui voit, par exemple, la rédaction d ’al- 
Kâfi (Le Livre qui suffit). Livre composé de « milliers de hadîth 
(traditions) qui constituent aujourd’hui le plus ancien recueil 
systématique de traditions shî’ites » (14) et que l’on doit à 
Mohammad ibn Ya’qûb Kolaynî qui, pendant vingt années, a travaillé 
auprès « des deux derniers représentants (nâ’ib) du XII e Imâm » (15). 
La mise en sourdine par les auteurs shiites, à partir de la même 
époque, de la doctrine de la falsification du Coran semble indiquer 
qu’une même menace a été sentie de leur côté. Même moment : IXe et 
Xe siècle. Même menace : Islam. Même réponse : activité littéraire, 
dont le but est de ‘sauver’ la tradition. S’agit-il, dans les deux cas du 
même objet de la menace ? Autrement dit : s’agit-il, dans les deux cas, 
de sauver la même tradition ? Avant de développer un peu plus ces 
questions, je dirai que : vu l’ampleur du choc exercé par la conquête 
arabe, choc dont on ressent encore les contrecoups dans ce qu’on a 
appelé la «politique paranoïaque » (16) de l’actuel Iran, il n’est pas 
étonnant que la tradition zoroastrienne ait changé au point de ne plus 
être reconnue sous sa forme shiite. Malgré tout, plus d’un indice 
demeure d’une continuité dont on peut reconnaître, pour prendre 
un exemple que l’on a sous les yeux, sous son islamique appellation, 

11) J. Darmesteter, op. cit., vol. 2, Paris, 1892, p. 616. 

12) Voir H. Corbin, En Islam iranien IV, Gallimard, 1972, p. 304. 

13) Mary Boyce, Textual Sources for the Study of Zoroastrianism, Chicago The 
University of Chicago Press 1984, p 4. 

14) H. Corbin, En Islam iranien I, Gallimard, 1971, p. 39. 

15) Ibid. 

16) Voir le chap. 5 : « The Paranoid Style in Iranian Politics » in Ervand 
Abrahamian, Khomeinism. Essays on the Islande Republic, Berkley/Los 
Angeles/Oxford, University of California Press, 1993. 



quelque chose comme une bipartition indo-européenne de l’actuelle 
société iranienne : Président-Guide (côtés mitrien et varunien de la 
première fonction), armée(s), peuple(s), bipartition que semble 
souligner les trois couleurs, blanc, rouge et vert, du drapeau iranien. 
Ces trois couleurs étant, on le sait, celles des trois classes, prêtres, 
guerriers et producteurs, qui assurent les trois fonctions indo- 
européennes (la troisième pouvant être tant le vert que le bleu foncé). 

Jean Kellens, d’un autre côté et pour donner une autre indication 
allant, me semble-t-il, dans le sens de ce que ces pages soutiennent, 
termine un de ses articles en insistant, entre autres, sur le point 
suivant: « l’eschatologie mazdéenne ancienne est strictement 
individuelle. Je ne relève nulle part les traces d’une eschatologie 
collective, ce qui m’incite à souscrire aux conclusions de Philippe 
Gignoux sur le caractère très tardif de l’apocalyptique mazdéenne » 
(17). Le douzième imam, personnage apocalyptique par excellence, 
étant, comme on vient de le voir, la figure centrale du shiisme, il suit 
de là que celui-ci, le shiisme s’entend, se situe parfaitement, 
concernant ce point au moins, dans la ligne, qui va - si l’on veut - de 
moins à plus d’eschatologie collective, tracée par le mazdéisme. Avec 
le shiisme 1' « apocalyptique » devient, en quelque sorte, le thème 
central du mazdéisme - si, bien entendu, ladite ligne peut être tracée 
(si, autrement dit, Philippe Gignoux a raison !). Georges Dumézil 
étant un peu, quant à lui, la figure centrale des pages qui suivent, 
j'aimerais rappeler ce qui suit: 

«The common Indo-European ideology [...] was composed of 
three fondamental principles: [a] maintenance of cosmic and juridical 
order, [b] the exercise of physical prowess, and [c] the promotion of 
physical well-being. Each of these principles forms the basis for what 
Dumézil terms a fonction, or ‘'fonction”: that is, a complex whole 
that includes both the ideological principle itself and its numerous 
manifestations in the several ancient Indo-European social and 
supematural Systems » (18). Au niveau humain, « the first fonction 
was [...] expressed in the presence of distinct priest classes (e.g., the 
Indic Brahmans) [...] » (19), à celui divin, « by a pair of sovereign 
gods, such as Mitra and Varuna in Vedic India, Jupiter and Dius 

17) Jean Kellens, « L'Eschatologie mazdéenne ancienne » in Irano-Judaica III, 
Jérusalem, 1994, p. 53. 

18) C. Scott Littleton, « Introduction, Part I » in Georges Dumézil, Gods of the 
Ancient Northmen, Berkeley, University of California Press, 1973, p. xi. 

19) Ibid . 



Fidius at Rome, and Odin and Tyr in ancient Scandinavia » (20). 

« The second fonction was reflected in the presence of a 
warrior- ruler class, such as the Indic [Kshatriyas], whose basic rôle 
was to exercise force in defense of the society [...], as well as in the 
collective représentations of this class, such as the great Vedic warrior 
divinity Indra, the Roman god Mars, and the Norse war god Thor. The 
third fonction was reflected by the mass of the society, the herders and 
cultivators upon whom the priests and warriors depended for their 
sustenance (e.g. the Indic Vaisyas) » (21). Au niveau divin, « this 
principle was collectively represented by yet another stratum of 
divinities. In the majority of cases the principal occupants of this third 
divine stratum was conceived as a pair of closely related kinsmen, the 
most usual relationship being that of a set of twins (e.g., the Greek 
Dioscuri, the Vedic Asvins). [...] Tipically, but not universally, the 
third fonction also included a female divinity [...] » (22). On a 
reconnu ici, bien entendu, sans les nuances, ni la richesse, la thèse de 
Dumézil sur T «idéologie» des sociétés ‘indo-européanophones’, si 
Ton peut forger un tel terme, voulant dire par là les sociétés parlant 
une des langues appartenant à Tun ou à l’autre de ce que Ton 
appelle les groupes de langues indo-européennes. Tout cela 
n’empêchera pas de rappeler aussi, avec Richard N. Frye, ceci : « I do 
believe the théories of Dumézil hâve something to offer towards an 
understanding of “Indoeuropean civilization”, just as I believe they 
are not the ail inclusive keys to this understanding » (23)). Cependant, 
si l'introduction des données shiites dans le dossier indo-européen en 
général et mazdéen en particulier permet, comme, par ailleurs, 
l'introduction du Shahnameh l'a déjà fait, de jeter quelque lumière sur 
les données indo-européennes en général et mazdéennes en particulier, 
cela voudra dire que "the théories of Dumézil" ont plus que juste 
"something" à offrir, puisque cette introduction s'est faite sur leur 
invitation, invitation que les présentes pages essaient de formuler. 
Notons juste ici l'incompréhension que Ton ne peut manquer de 
ressentir lorsque Ton voit que l'œuvre d'un penseur proche du shiisme, 
s'il n'était shiite, tel Sohravardi est laissée hors du champ des 

20) Ibid. 

21) Ibid., pp. xi-xii. 

22) Ibid., p. xii. 

23) Richard N. FRYE, « Georges Dumézil and the Translators of the Avesta » in 
Numen, Vol. 7, Fasc. 2 (Dec., 1960), pp. 161-171. 



recherches sur le mazdéisme, ceci alors qu'il a dédié sa vie au projet 
de ressusciter la religion de Zoroastre. Peut-être aussi faut-il rappeler 
que l’œuvre de ce penseur eut des admirateurs au sein d’un groupe de 
zoroastriens réunis autour du grand-prêtre Azar Kayvân. C’est dans le 
cercle un peu plus large auquel appartenait ce groupe que furent 
rédigés le Dabestân al-Madhâhib, le Dasâtîr-Nâmeh et autres écrits de 
la même veine. Dans le Dabestân on apprend qu’ « au nombre des 
familiers du groupe d’Azar Kayvân et de ceux qui bénéficièrent 
d’entrevues avec le maître, ne figure rien de moins qu’une des plus 
éminentes personnalités du shî’isme iranien, Bahâ’oddîn ‘Amili, le 
vénérable mojtahed qui fut à Ispahan l’un des maîtres de Mollâ 
Sadrâ » (24). On y apprend aussi que des « sages zoroastriens » 
avaient fait du « Livre d’Heures » de Sohravardi « le rituel liturgique 
de leur religion personnelle » (25). Dans ce Livre on trouve, par 
exemple, la prière suivante, adressée à « Bahman-Lumière, première 
Intelligence » (26) : « Je célèbre la liturgie du serviteur de Dieu, du 
Voile le plus sublime de Dieu, Lumière majeure de Dieu, Création 
suprême de Dieu, Image primordiale, le Très Saint, le Très Proche, roi 
des Anges, prince des Lumières victoriales, le maître de maison du 
Malakût dans le monde sacrosaint : BAHMAN-LUMIERE » (27). 

Shiisme et héritage mazdéen (28) 

Un passage obligé des grandes compilations de hadiths shiites 
est de commencer par un kitâb, un livre, sur le ‘Aql et le Jahl. Ainsi 
fait Al-kâfi (Le Livre qui suffit), de Kolayni (mort vers le milieu du 
dixième siècle), « le plus ancien recueil systématique de traditions 
shî’ites » (29). Ainsi font les Bihâr al-anwâr (Les Océans des 
lumières), de Majlissi, auteur, à l’époque safavide, de la dernière des 
grandes compilations de hadiths, traditions, shiites. Aql a donné du fil 
à retordre aux traducteurs. On l’a traduit tantôt par Intellect, tantôt par 

24) Sur Azar Kayvân et son groupe, voir Henry Corbin, En Islam iranien, tome 2, 
pp. 354 ss. 

25) Ibid. p. 358. 

26) Shihâboddîn Yahyâ Sohravardi, L’Archange empourpré, trad. Henry Corbin, 
Fayard, 1976, p. 487. 

27) Ibid. pp. 487-488. 

28) Les paragraphes qui suivent reprennent, en l’augmentant, un texte : « Le Cadre 
mazdéen du shiisme », que j’ai mis en ligne, le 17 juin 2014, sur Academia.edu. 

29) Henry Corbin, op. cit, tome 1, Paris, Gallimard, p. 39. 



Intelligence, tantôt par Hiéro-Intelligence ... Mais si l’on s’avise que le 
terme ‘aql, qui veut dire aussi ‘pensée’, est lui-même une traduction, 
les choses deviennent plus simples. Vu, entre autres vues développées 
ailleurs, l’opposition du ‘Aql au Jahl , le Jahl étant l’Ignorance, on 
peut supposer que ‘Aql n’est autre que Vohu Manah, la Bonne Pensée. 
Selon le hadith 14 du premier livre, « kitâb al ‘Aql wa 1-Jahl », d’a/- 
kâfî , le sixième imam aurait enseigné :«[...] connaissez le Aql et son 
armée et le Jahl et son armée, vous serez [alors] sauvés (litt. ‘guidés’) 
[...]. [...] Dieu [...] créa le Aql , Sa première créature parmi les [êtres] 
spirituels [...], [...] de Sa Lumière [c’est-à-dire que le Aql fut créé de 
la lumière de Dieu]. [...] Il créa ensuite le Jahl de l’Océan amer, 
ténébreux [c’est le Jahl apparemment, et non l’Océan, qui est qualifié 
ainsi] [...] » (30). Remarquons, en passant, que l’Océan évoque les 
profondeurs, l’infinie ténèbre, où était, d’après le Bundahishn, 
Ahriman, profondeurs qui s’opposent aux hauteurs, aux lumières 
infinies, où était Ohrmazd. Remarquons aussi que l’on ne parle pas de 
création à son propos, à propos de l’Océan et de sa ténèbre, d’où le 
Jahl, c’est-à-dire encore une fois l’Ignorance, tire la sienne. On peut 
comprendre qu’il se tenait là en face de Dieu. Quoiqu’il en soit, les 
lecteurs de Plutarque, par exemple, savent que l’ignorance et la 
ténèbre qualifient Ahriman. Ainsi donc l’opposition Aql-Jahl , Bonne 
Pensée-Ignorance, ou si l’on veut Vohu Manah-Ahriman (Mauvais 
Esprit, ‘Mauvaise Pensée’ ; ce qui voudrait dire qu’ Ahriman, s’il est 
‘Mauvaise Pensée’, est une réalité rituelle antagoniste, qui 
appartiendrait à un rituel antagoniste autrement dit, une réalité d’un 
rituel qui serait un Yasna moins l’apport zarathushtrien, moins le 
‘moment daenique’ en particulier, si l’on préfère ; Ahriman qui 
semble s’opposer, ‘cosmologiquement’, à Spenta Mainyu et, 
rituellement, à Vohu Manah), et comme on vient de le dire aussi, 
la place, au début, du kitâb al Aql, la place également du Aql dans 
l’histoire shiite de la création, tout cela semble aller dans le sens de la 
supposition que l’on vient de faire. Un passage gâthique, auquel je 
reviendrai dans quelques instants, tient, si je le comprends bien, 
que Asha est premier ‘cosmogoniquement’, tandis que Vohu 
Manah l’est ‘rituellement’. Commençant par la Bonne Pensée et 
finissant par 1 efaraj, la délivrance, qu’apportera le douzième imam, le 
saoshyant shiite, l’histoire du monde que raconte le shiisme n’est pas 

30) Mohammad Ibn Yacoub Kolayni, Al-Kâfî, vol. 1, 3 eme éd., Téhéran, Dar al-kutub 
al-islâmiya, 1388 H. 



sans rappeler celle tracée par les textes avestiques récents. Ceux-ci 
étant une exégèse du rituel vieil-avestique, on peut penser que les 
textes shiites s’inscrivent, d’une façon ou d’une autre, dans le cadre de 
cette exégèse, s’inscrivent, autrement dit, dans le cadre tracé par le 
rituel mazdéen, par le Yasna. Remarquons au passage que le faraj qui 
clôturera l’histoire du monde, telle que, encore une fois, présentée par 
le shiisme, a des airs de famille non seulement avec l’action du 
saoshyant, mais également avec le soulagement de la terre qui clôt le 
Mahâbhârata. Ceci d’autant que «la Délivrance universelle (faraj) ne 
peut être atteinte que par la violence, par une guerre terrible » (31). 
Selon une tradition, en effet, le douzième imam, l’héritier, entre 
autres, du Jafr rouge qui contient les armes du Prophète, « se 
soulèvera plein d’esprit de revanche et de colère [...]. Il aura sur lui la 
chemise que portait le Messager de Dieu le jour de [la bataille de] 
Uhud, ainsi que le turban à traîne de celui-ci [...], sa grande cuirasse, 
son sabre dhû l-faqâr . Pendant huit mois, il tiendra dégainé son sabre, 
tuant sans trêve...» (32). On a là une indication du rapport du 
douzième imam avec la deuxième fonction indo-européenne, 
indication qui sera développée ci-dessous. On verra, en effet, dans ce 
qui vient également, que le panthéon shiite, celui des Quatorze 
Immaculés, se distribue selon les trois fonctions indo-européennes. 
Ceci étant le cadre, indo-européen, plus grand, des textes shiites, que 
celui, mazdéen, qui nous occupera ici. Pour rendre ce cadre-ci plus 
apparent peut-être, on tracera le schéma qui suit (33) : 

flya d’abord les textes vieil-avestiques. Ce sont des textes que 
l’on récite au cours du rituel sacrificiel mazdéen. Ce sont des textes 
liés au monde, en ce sens au moins que le monde a pour origine 
un sacrifice. Il semble que les textes avestiques récents aient été 
sensibles en particulier à ce lien, puisque l’on y lit surtout une 
‘cosmologisation’ du rituel vieil-avestique. Ils semblent, les textes 
avestiques récents, supposer que celui-ci, le rituel veil-avestique, est 

31) Mohammad Ali Amir-Moezzi, « Fin du Temps et Retour à l’Origine (Aspects de 
l’imamologie duodécimaine VI) », Revue du Monde Musulman et de la 
Méditerranée , n° spécial 91-94, 2000, p. 55. 

32) Traduit et cité in Amir-Moezi, ibid. Sur le jafr , voir ci-dessous et M. GASMI, 
« Un ‘objet de GerscheF shiite », à paraître. 

33) Je dois aux cours de M. Jean Kellens consacrés aux Gâthâs au Collège de France 
de m’avoir introduit à l’univers avestique. Les imprécisions que l’on peut relever 
dans ces paragraphes sont imputables au caractère schématique des développements 
qui les constituent, schéma très rapide outre cela. 



une formule, une sorte d’abrégé, du monde et de son histoire ; comme, 
de nos jours, on a une formule de l’énergie. On aurait ainsi, 
suivant lesdits textes, et si l’on traduisait en langage contemporain : 
h(m) = y (histoire du monde égale yasna), un peu comme l’on a donc : 
e = me 2 - détail de taille, cependant : cette dernière formule décrit le 
monde, le yasna soutient le monde, outre qu’il est une ‘performance’. 
On peut parler ainsi, de ‘cosmologisation’ du rituel, car on a, me 
semble-t-il, au moins une indication en ce sens : Dans les Gâthâs, dans 
un passage qui paraît parler de cosmologie, Asha précède Vohu 
Manah. La première question que pose ce passage concerne, en effet, 
Asha (début de Yasna 44.3). La question concernant Vohu Manah ne 
vient que plus tard (fin Yasna 44.4). Tout de suite après celle-ci, 
viennent une question sur « both light and darkness » (34), question 
ici, peut-être, sur le feu du sacrifice et sur la ténèbre qui l’entoure, une 
autre sur « both sleep and waking » (35), allusion, peut-être encore, au 
sommeil et à l’éveil des prêtres et une troisième question sur les 
« three ritual times » (36) des Gâthâs. Ces questions, comme on le 
voit, semblent se rapporter au sacrifice et à son premier moment, celui 
qui revient, si l’on peut dire, à Vohu Manah. Selon les Gâthâs, ainsi et 
si l’on peut dire, Asha est premier ‘cosmogogiquement’, tandis que 
Vohu Manah est premier ‘rituellement’. On comprend que, 
‘cosmologisant’ le rituel, les textes avestiques récents donnent la 
priorité non à Asha, mais à Vohu Manah. Le Yasna, le premier 
accompli, ayant produit le monde, on peut penser que celui-ci, que 
Vohu Manah, précède, en effet, Asha, puisqu’il est, en quelque sorte, 
la condition du sacrifice - comme le passage gâthique ci-dessus 
évoqué semble le dire (le sacrifice qui, à son tour et comme on vient 
de le dire, est la condition du monde). Les textes avestiques récents 
racontent, si l’on veut et pour reprendre mon propos autrement, une 
histoire du sacrifice fait monde, devenu monde ou, si l’on veut aussi, 
ayant pris monde, comme on dit prendre corps (le sacrifice serait, 
selon un autre ‘point de vue’, le monde immatériel et le monde (serait) 
le sacrifice osseux). Avec, en particulier, la distinction qu’ils font des 
quatre périodes de trois millénaires que le monde traverse. En tant 
qu’il a été avant le monde, on peut dire que le sacrifice, le Yasna 
accompli par Ahura Mazda, est le monde immatériel auquel l’Avesta 

34) Helmut Humbach ; Klaus Faiss, Zarathushtra and His Antagonists , Wiesbaden, 
Dr. Ludwig Reichert Verlag, 2010, p. 122. 

35) Ibid. 

36) Id ., note (44,5), p. 183. 



récent octroie les trois premiers millénaires. D’un autre côté, le 
Yasna semble commencer par une phase d’ ‘immatérialisation’ et du 
soma, qui est pressé, et de l’officiant qui donne son corps au soma. On 
peut aussi supposer que c’est à cette ‘immatérialisation’-ci que les 
textes avestiques récents pensent, pour lui faire correspondre les trois 
premiers millénaires de ‘l’âge du monde’. Ce même officiant fait 
don, ensuite, de l’âme qui assurait la mobilité de son corps. Ce à quoi 
semble correspondre, dans l’exégèse avestique récente, la deuxième 
période de trois millénaires du monde, qui le voit devenir matériel 
mais sans mobilité. 

On notera, en passant, que l’on retrouve, curieusement, cette 
âme qui assure la mobilité du corps, Yushtâna , dans un hadith aux 
allures trifonctionnelles, qui se trouve le premier du chapitre 14 de la 
9 e partie des Baçâ’ir, chapitre intitulé : «Les âmes que Dieu a mis 
dans les nabis [les prophètes], dans les wasis [les légataires des nabis], 
dans les croyants et dans le commun des mortels [...] et la mention 
des cinq âmes » (37). On y lit, en effet, que, selon le sixième imam, 
« Dieu a créé trois açnâf [sortes] de gens » (38). Cette attestation est 
suivie, dans le hadith, d’une allusion à des versets du Coran qui 
gauchit plus qu’elle n’étaye son propos sur les trois sortes dont il vient 
de parler. (Toute une étude est à faire sur la façon dont les hadiths 
shiites lisent, citent ou font allusion au texte du Coran.) Il y est 
question, dans les versets, de trois paires de gens. Ce qui aboutit, entre 
autres gauchissements, à six et non à trois açnâf. Le hadith, ensuite, 
nous apprend que Dieu a mis cinq âmes dans le Prophète et dans 
l’élite de Sa création. « [Dieu] les a soutenus par l’esprit saint (litt. 
l’âme de sainteté), par là ils ont été envoyés comme prophètes. Il les a 
soutenus par l’âme de la foi, d’où leur crainte de Dieu. Il les a 
soutenus par l’âme de la force, d’où la force de leur obéissance envers 
Dieu. Il les a soutenus par l’âme du désir, d’où leur désir d’obéir à 
Dieu et leur haine de lui désobéir. Il a mis en eux l’âme du 
mouvement [litt. l’âme de la marche, madraj ], avec laquelle on [an- 
nâss litt. les gens] va et vient » (39). Ceci pour l’élite. Pour une partie 
de ceux qui n’appartiennent pas à cette élite : «Et II a mis dans les 
croyants [...] l’âme de la foi, par laquelle ils craignent Dieu. Il a mis 
en eux l’âme de la force, par laquelle ils ont la force d’obéir à Dieu. Il 

37) Voir Abû Ja’far Al-Saffâr, Baçâ’ir al-darajât (Les Visions des degrés), Téhéran, 
Mu’assassat Al-ATami, 1404 H. 

38) Ibid. 

39) Ibid. 



a mis en eux l’âme du désir, par laquelle ils désirent l’odéissance de 
Dieu. Il a mis en eux l’âme du mouvement, par laquelle on va et 
vient » (40). 

On semble avoir, ici, deux textes, l’un, mazdéen, tissé d’un 
autre, islamique. On ne peut manquer ici de rappeler la remarque 
de Gobineau selon laquelle, on l’a vu, «l’étoffe, sinon toujours 
la forme», des hadiths shiites est faite de « formules [...] 
presque absolument d’origine sassanide ou perse, mais traduites, 
retraduites et remaniées ». Cinq âmes donc, comme dans le 
mazdéisme, mais parfois ‘soutenantes’, comme l’Esprit de Sainteté en 
Islam, parfois ‘incorporées’. Même celles qui ‘soutiennent’, selon le 
texte, le titre les donne comme ‘incorporées’. Le hadith a tenu à faire 
figurer l’âme du désir dans la liste des âmes que Dieu octroie, même si 
elle fait double emploi, quant à la fonction à elle impartie, avec l’âme 
de la force. Quant à l’allure trifonctionnelle, on a, pour l’élite par 
exemple et dans l’ordre prévu : sainteté et foi, puis force, puis désir et 
mouvement, que l’on peut réduire à sainteté, force et désir pour plus 
de netteté et pour tomber sur des ‘vertus’ de première, de seconde et 
de troisième fonction. Les cinq âmes attribuées à l’homme par le 
mazdéisme «répondent au nom de [baodah-], [ushtâna-], uruuan- 
(ruvan), [daênâ-] (dayanâ) et [frauuashi-] (fravarti) » (41). La 
première et la seconde, respectivement la faculté de percevoir et celle 
de se mouvoir, sont mortelles, les trois autres non. « Le ruvan est 
l’âme intra-corporelle qui produit le sentiment du moi et que la mort 
libère de l’enveloppe du corps, la fravarti est l’âme céleste et 
préexistante [...]. Entre les deux, un trait d’union : la dayanâ [...] » 
(42). 

Pour revenir au schéma que l’on traçait : 

L’officiant fait, ensuite, son choix rituel. Ce à quoi semble 
correspondre, au niveau de l’histoire cosmique, l’entrée en scène des 
fravashis, hypostases du choix rituel, entrée qui inaugure la troisième 
période de trois millénaires durant laquelle le monde est matériel et 
mobile. C’est au tour, ensuite, de la daena de faire son apparition 
durant le rituel. La quatrième période cosmique est caractérisée par 
l’apparition de Zarathushtra..., période qui voit, en sa fin, venir le 

40) Ibid. 

41) Jean Kellens, « L’âme entre le cadavre et le paradis » in Annuaire du Collège de 
France 1994-1995, Paris, pp. 697-705. 

42) Ibid. 



saoshyant, comme la fin du rituel voit l’officiant devenir saoshyant ... 
(43). Cette correspondance des phases du sacrifice avec l’entrée en 
scène d’une âme ou de l’autre semble indiquer que le Yasna est un 
sacrifice humain, qui peut avoir été réel avant d’être devenu 
symbolique. On peut penser, dans le cas où le sacrifice humain aurait 
été réel, que le haoma, où l’on trouvait le courage d’affronter la mort, 
provoquait quelque tremblement ou quelque mouvement de plus 
grandes ampleur et vivacité. D’où l’impression que celui qui l’ingérait 
donnait, par cela, son corps à la liqueur. (Remarque en passant : 
Qu’une coupe représente la première fonction, dans un certain nombre 
de légendes ‘indo-européennes’, a, peut-être, lien avec cette 
ingestion.) D’où aussi, peut-être, le besoin de le lier à un poteau, ou à 
un arbre (d’où, peut-on imaginer, l’importance de l’arbre Ygdrasil et 
d’autres arbres du même ‘acabit’ ; si le sacrifice soutient le monde et 
s’il ne peut se faire sans lier la victime à un arbre, on comprend que, la 
métonymie ou la magie sympathique jouant, tel ou tel arbre puisse 
devenir axe du monde). Ce, l’enchaînement à un arbre, que l’on 
comprenait comme signifiant le don par la victime de sa mobilité. Il 
est possible que ceci corresponde, dans le sacrifice mazdéen, au 
moment où l’officiant fait don de l’âme qui assure la mobilité à son 
corps. On remarquera aussi que l’attitude du prêtre mazdéen est celle 
du poteau du sacrifice. On peut aussi supposer que lorsque la victime 
humaine a été remplacée par une vache (on peut imaginer, vu que le 
moment du ‘remplacement’ de l’officiant par une vache semble être 
lié au ‘moment daenique' du sacrifice, la daena étant l’apport 
zarathushtrien à l’histoire du monde, on peut imaginer donc que pour 
la tradition qui a abouti aux textes vieil-avestiques, c’est Zarathushtra 
qui a aboli le sacrifice humain, d’où la place qu’elle lui accorde), 
celle-ci, la vache, a pris dans les ‘textes’ l’éminente place, à l’origine 
de la ‘création’, qui revenait à l’Homme primordial. Le lien entre le 
sacrifice de victimes humaines et le monde est noté dans les 
conceptions selon lesquelles le monde aurait pour origine le sacrifice 
de cet Homme. L’Avesta aussi lie, par exemple, les neuf orifices de 
l’homme et les neuf rivières mythiques, en souvenir, peut-être, dudit 
lien. (Autre remarque en passant : On comprendrait aussi que le Yasna 
lie cosmologie et eschatologie (individuelle) si le sacrifice humain a 

43) Les trois points sont là pour rappeler qu’il s’agit, dans tout le développement sur 
l’héritage mazdéen du shiisme, d’un schéma, schéma que j’ai tracé pour voir un peu 
plus clair dans le foisonnement des textes et que je partage ici avec le lecteur non 
spécialiste. 



été réel : c’est le sacrifice d’un homme, sa mort (d’où eschatologie), 
qui soutient le monde (cosmologie).) 

On peut penser qu’il s’agit dans le hadith qui suit d’une idée qui 
n’est pas bien éloignée du sacrifice de l’Homme dont il vient de 
s’agir. Certes, on n’y parle pas franchement de sacrifice, mais il y a 
pièces et donc démembrement : A une question qu’on lui pose sur « la 
première chose » que Dieu a créée, le Prophète répond : - La lumière 
de ton prophète [le Prophète parle de lui-même ici] [...], puis II en a 
créé tout [ce qui est] bien. [...] Puis II l’a installée [il s’agit de ladite 
lumière] dans le lieu [maqâm, station, lieu] de la Proximité pendant un 
temps et II l’a ensuite mise en pièces [aqsâm, litt. divisions]. D’une 
pièce II a créé le Trône [al-‘arch], d’une autre le Siège [al-kursiy\, 
d’une troisième II a créé ceux qui portent le Trône et ceux qui gardent 
le Siège et II a installé la quatrième dans le lieu de l’Amour pendant 
un temps. Il l’a ensuite mise en pièces. D’une pièce II a créé le 
Calame, d’une deuxième la Table et d’une troisième le Paradis. Puis II 
a installé la quatrième pièce dans le lieu de la Peur pendant un temps. 
Il l’a ensuite mis en pièces. D’une pièce II a créé les anges, d’une 
deuxième le soleil, d’une troisième la lune et les planètes. Puis II a 
installé la quatrième dans le lieu de l’Espérance pendant un temps. 
Ensuite, Il l’a mise en pièces. D’une pièce II a créé la Pensée [‘Aql. 
On remarquera qu’ayant affaire à un hadith que l’on peut qualifier de 
cosmogonique, le ‘Aql n’est pas mentionné en premier et la priorité est 
donné à un ordre (Asha) de la création, ‘Aql, terme où l’on peut voir, 
comme on vient de le proposer, la tra -duction de Vohu Manah en 
milieu arabo-islamique - milieu, précisons-le, qui peut à l’occasion ne 
rien avoir ni d’arabe ni d’islamique], d’une deuxième la Science [7/m, 
savoir, connaissance, science] et la Patience [Hilm, ], d’une troisième 
la Pureté [7pma] et le Succès [Tawfiq, réussite, succès]. Puis II a 
installé la quatrième dans le lieu de la Pudeur pendant un temps. 
Ensuite, Il l’a regardée de l’œil de la Hîba [crainte, respect que l’on 
inspire ou que l’on ressent, ici il s’agit sans doute du premier], la 
lumière-là a suinté et d’elle a coulé cent milles et vingt-quatre milles 
gouttes. De chaque goutte Dieu a créé l’âme d’un prophète ou d’un 
envoyé. Les âmes des prophètes ont respiré, Dieu, de ces souffles, a 
fait les âmes des saints, des martyrs et des gens de bien » (44). 

44) Hadith 37, chap. 1 : « L’apparition de leurs [des Immaculés] âmes, [...] et qu’ils 
sont d’une même lumière» in Mohammad Bâqir Al-Majlissi, Bihâr al-anwâr (Les 
Océans des lumières), t. 25, 3 e éd., Beyrouth, Dâr Iyhâ’ Al-Turâth Al-Arabi, 1983. 



On a ici un démembrement, puis un remembrement qui fait 
monde. Un peu comme on a, ailleurs, un dépeçage et un rapiéçage, par 
Geush Tashan, de la vache dont on entend la plainte, celle de son âme 
plus précisément, au deuxième chapitre de la première Gâthâ. Si la 
performance du Yasna soutient le monde, nulle part, me semble-t-il, 
cela n’est plus tangible que dans ce remembrement, ce ré-agencement, 
de ladite vache, remembrement où chaque pièce serait - si l’on peut le 
rapprocher, ce remembrement, de celui de la lumière dont vient de 
parler le hadith - une partie du monde. La vache dont l’uruuan pousse 
donc une plainte au deuxième chapitre de la première Gâthâ. Ce qui 
semble paradoxal, puisqu’elle, la vache, n’a d’existence qu’osseuse. 
Elle n’a pas d’uruuan, autrement dit. C’est ainsi que Geush Tashan, 
l’entité qui intervient pour démembrer et remembrer la vache lors du 
Yasna, qui intervient donc alors qu’elle n’est plus à l’état osseux, 
reçoit une réponse négative aux questions qu’il pose, toujours dans ce 
deuxième chapitre, concernant et le « comment [du] ratu, c’est-à-dire 
[du] plan divin archétypique qui définit la place de la vache dans 
l’organisation générale du monde » et « Yahura, c’est-à-dire la 
divinité spécifique qui assure officiellement la protection de la vache 
en faisant respecter le ratu » (45). La réponse dit qu’ « il n’y a ni ratu 
ni ahura pour la vache » car elle n’a qu’ « un seul état, l’état osseux, 
l’état de pensée, qui est le propre des hommes, lui faisant défaut » 
(46). Cependant, Geush uruvan aussi pose ses deux questions. Ne 
comprenant pas bien comment la vache a un uruuan, a un état non 
osseux, elle qui n’a que l’état osseux, uruuan qui formule une plainte 
alors que la vache est en pièces, uruuan, pour le dire autrement, qui se 
manifeste donc alors qu’elle n’est plus ‘osseuse’, alors qu’elle n’a plus 
l’unique état qu’elle est sensée avoir, ne comprenant pas cela, je me 
demande s’il n’est pas utile de relire le hadith ci-dessus pour le mettre 
en regard de ce deuxième chapitre : comme le premier, je parle du 
hadith, se souviendrait d’un sacrifice, le texte du second garderait, 
peut-être, une trace indiquant que le démembrement et le 
remembrement mazdéens de la vache seraient, peut-être encore une 
fois, les héritiers du démembrement et du remembrement, pré- 
mazdéens, d’une victime pourvue d’uruuan. Celui-ci est, en effet, 
« l’âme intra-corporelle qui produit le sentiment du soi et que la mort 

45) J. Retiens, « Qui est [Geush Tashan] ? », in Proceedings of the Second 
European Conférence oflanian Studies, Rome, 1995, p. 347. 

46) Id„ p. 348. 



libère de l’enveloppe du corps » (47). Libéré, il reste « immobile et 
imperceptible auprès du cadavre, réduit à l’exercice de la pensée, qui 
est immortelle et constitue, à travers la mort, la permanence de 
l’individu » (48). Ainsi donc la question que l’on vient de poser peut 
être re-posée de la sorte : comment la vache à qui « l’état de pensée 
fait défaut » est réduite, après son immolation, à « l’exercice de la 
pensée » ? 

A côté de ce qu’on vient, un peu plus haut, d’appeler une 
‘cosmoligisation’, on lit également, dans les textes avestiques récents, 
une ‘mythologisation’ du rituel (dans les Yashts, il semble, en 
particulier), au sens où l’on y lit une transformation en divinités de 
certains éléments du rituel et un tissage de récits autour de ces 
divinités. C’est surtout dans le mazdéisme post-avestique que ce 
processus joue à plein, si l’on peut dire, c’est-à-dire dans les textes 
moyen-perses et shiites. Les histoires shiites commencent ainsi par le 
’Aql, et finissent par la délivrance, le faraj, le monde frasha, 
qu’apporte, comme le saoshyant, le douzième imam. Elles ne 
semblent, cependant, pas avoir gardé les étapes intermédiaires entre le 
moment premier, le moment du ‘Aql, de Vohu Manah, et le moment 
dernier, le moment du douzième imam, du saoshyant. Sans doute à 
cause de l’impossiblité, en milieu islamique ambiant, de ‘performer’ 
le sacrifice. On peut remarquer, pour finir, que le choix du terme faraj 
ne s’est, apparemment, pas fait à la légère et que sa proximité avec 
frasha ’ a pu entrer en ligne de compte. 

Shiisme et héritage indo-européen (49) 

Le Prophète et l’Imam 
Les Quatorze Immaculés : 

Les Quatorze Immaculés du shiisme sont le Prophète, sa fille 
Fâtima, son gendre ‘Ali, ses deux petits-fils Hassan et Hussein et les 
neuf imams, par Hussein, de sa descendance. Ils constituent un 
véritable panthéon. On parle à leur propos de ‘création’, mais il s’agit 
plus d’« ichtiqâq », qui est plus une émanation qu’une création ex 

47) J. Kellens, « L’âme entre le cadavre et le paradis » in Annuaire du Collège de 
France 1994-1995, p. 698. 

48) Ibid. 

49) Voir aussi M. GASMI, « Le Cadre indo-européen du shiisme », mis en ligne, le 
28 juillet 2014, sur Academia.edu. 



nihilo ( khalq) (50). Dieu les a ‘créés’, selon certains hadiths, de Sa 
propre Lumière, selon d’autres, ils sont la manifestation des Noms 
divins (51). Un hadith attribué à Ja’far, le sixième imam, réunit les 
deux vues : « God was, and nothing of His création existed; then He 
créâted five créatures from the light of His glory [...] and He assigned 
to each of them a name derived from His own Names. Being the 
Praised One, He called His prophet Muhammad [muhammad voulant 
dire loué]; being The Most High, He called the prince of believers 'Ali 
[’ali voulant dire haut, élevé]; being the creator of the heavens and the 
earth, He created the name of Fâtima [la racine FTR, ‘créer’, aurait dû 
donner le nom Fâtira, et non Fâtima, de la racine FTM, ‘couper’; il 
n’est pas rare, en effet, de tomber sur des hadiths shiites qu’il est 
difficile d’attribuer à un Arabe, vue l’espèce d’imprécision de la 
langue qui y est utilisée]; possessing the most beautiful names [...], 
He forged the names of al-Hasan and al-Husayn [al-hasan voulant 
dire le beau, al-husayn, qui est un diminutif de al-hasan , voulant dire, 
selon certains hadiths, le plus beau] » (52). Selon Mohammad Karîm 
Khân Kermânî le nom de quelqu’un est « sa qualification », c’est-à- 
dire « sa lumière » (53), son être autrement dit. Ce qui boucle la 
boucle : « from the light of His glory » vient la « lumière » des 
Immaculés, des cinq premiers en particulier. Dans ce hadith, le 
douzième imam n’est pas mentionné. Ce qui semble vouloir dire qu’il, 
ce hadith, reflète un état du shiisme antérieur à sa naissance, à la 
naissance du douzième imam. On verra que celui-ci est un imam de 
deuxième fonction, l’imamat se situant, comme j’essaie de le montrer 
ci-dessous, du côté varunien de la première fonction indo- 
européenne. Notons tout suite, pour dissiper l’impression que ce 
que l’on vient de lire est contradictoire, que, dans le Mahâbhârata, par 
exemple, Yudhishthira, par un autre exemple, est un “kshatrya de 
première fonction”. 

D’autres hadiths peuvent être invoqués relativement, sinon à 
la divinité, à la quasi-divinité au moins, des Immaculés. Tel le suivant 
que l’on trouve dans «Abwâb al-târîkh» (chapitres sur‘l’histoire’, 
qui sont des abawâb, des chapitres, qui s’intéressent surtout aux 

50) Voir, par exemple, Al-Majlissi, ibid., hadith 38. 

51) Selon un hadith, attribué au cinquième imam, les imams sont les Noms divins. 
Voir Al-Majlissi, ibid., hadith 7. 

52) M.A. Amir-Moezzi, The Divine guide in early Shi'ism: The sources of 
esotericism in Islam, State University of New York Press, 1994, p. 30. 

53) Cité in H. Corbin, op. cit., t. 1, p. 125. 



naissances des Immaculés) d 'Al-Kâfi (chap. « Mawlid an-nabi (la 
naissance du Prophète) [...] », hadith 5) : « Dieu était et rien autre, 
puis II a créé Muhammad, Ali et Fâtima [ici, curieusement, on ne 
retrouve que trois Immaculés]. Les choses en sont restées là pendant 
mille dahr [dahr veut dire, ici, millénaire, si l’on suit le commentaire 
ci-après ; les frauuashi, autrement dit, des Immaculés évoqués ici ont 
précédé le monde d’autant de dahr]. Puis II a créé toute chose \jamî’ 
al-achyâ’, litt. l’ensemble des choses]. Ensuite, Il les [Muhammad, Ali 
et Fâtima] a fait témoins de leur [des êtres] création, les [les êtres] a 
fait leur [à Muhammad, à Ali et à Fâtima] obéir et leur [à ces derniers] 
a confié leur [des choses] sort. Ainsi ils [Muhammad...] légifèrent 
comme ils veulent [yohillûn mû yachâ’ûn wa yuharrimûn mû 
yachâ’ûn, litt. ils déterminent comme ils veulent ce qui est licite et ce 
qui est illicite] et ils ne veulent que ce que Dieu veut » (54). 

Un commentaire, dans An-nabi [...] wa wojûduhu an-nûriy (Fe 
Prophète [...] et son être de lumière) (55), de ce hadith relève les six 
points suivants : « Fe premier : Fa création du Prophète, de ‘Ali et de 
Fâtima [...] a précédé celle de tous les êtres de mille dahr, le dahr 
faisant mille années [...]. Fe deuxième : Dieu les a faits témoins de la 
création de toutes choses. Ils possèdent ainsi la connaissance [hum 
‘âlimûn, litt. ils sont savants] concernant la vérité de la création et ses 
secrets, concernant ce qui est utile et ce qui nuit aux êtres. Fe 
troisième : Dieu leur a délégué l’administration de toute chose 
| fawwada umûr sâ ’ir al-achiyâ ’ ilayhim, litt. Dieu leur a délégué les 
affaires de la totalité des choses] et leur [aux choses] a imposé leur 
[celle des Immaculés dont il est question ici, et par conséquent celle 
de tous les Immaculés] obéissance [autre traduction possible : Dieu a 
fait de l’obéissance aux Immaculés un devoir de toutes les choses]. 
C’est [ce pouvoir des Immaculés sur les êtres] la wilâyat takwîniya » 
(56). Cette wilâyat, cosmique ( kawniya, de kawn, cosmos, est un 
terme qui qualifie parfois cette wilâyat dans les écrits shiites), 
puisqu’elle s’exerce sur le monde, en même temps que magique, 
elle ne peut être que telle en effet quant à ses moyens (elle est définie 


54) Kolayni, op. cit., vol. 1. 

55) Muslim Al-Dâwri, An-nabî al-a’dham salla allah ‘aluhi wa âlihi wa wojûduhu 
an-nûriy (Le Prophète [...] et son être de lumière), tahqîq (édition critique) 
Mu’assassat Al-Ridâ, s.d. (la préface de la mu’assassat (institution) Al-Ridâ est 
datée de 1429 H.). 

56) Id., p. 50. 



parfois comme étant le pouvoir de rompre le cours naturel des 
choses), peut être traduite, pour les termes qui la désignent, 
littéralement par ‘souveraineté magique’ ( wilâyat voulant aussi dire 
sultân, c’est-à-dire souveraineté) et serait ainsi le versant varunien de 
la première fonction indo-européenne. Cela que confirme le point qui 
suit, où il s’agit de la dimension mitrienne de cette même première 
fonction. « Le quatrième : Dieu leur a délégué la wilâyat tachrî’iya. 
C’est ainsi qu’ils légifèrent selon leur volonté [déterminent l’illicite et 
le licite selon leur volonté] » (57). Il est question ici, comme on voit, 
de ce que l’on peut appeler la souveraineté législatrice, c’est-à-dire du 
côté mitrien de la première fonction. Le commentaire ajoute un 
cinquième et un sixième points pour faire pendant monothéiste aux 
remarques peu orthodoxes, concernant ce double « tafwîd », cette 
double délégation, qu’il vient de faire : « Dieu a été et rien d’autre n’a 
été. A Lui seul appartient l’unicité et l’éternité » (58)., puis : « Ils [les 
Immaculés] sont témoins de la création, non ses auteurs. La création, 
en effet, est du ressort de Dieu seul » (59). Cependant, le takwîn qui 
entre dans takwîniya est un faire-être qui peut s’accomplir à partie 
d’éléments pré-existants tout autant qu’à partir de rien. Les termes 
wilâyat takwîniya et wilâyat tashrî’iya sont d’usage récent (vers les 
années trente du XX e s.). Cependant, il est remarquable que 
réfléchissant sur l’imamat, le principal article du credo de leur 
religion, les auteurs shiites soient tombés d’accord avec les recherches 
indo-européennes, qui se faisaient presqu’au même moment, non 
seulement quant au double visage de la première fonction, mais quant 
à l’expression qui désigne l’un ou l’autre versant de l’imamat, 
l’équivalent shiite de cette première fonction, l’équivalent de son côté 
varunien en particulier. Mais, les hadiths, celui que l’on vient de lire le 
montre bien, sont à peine moins explicites. 

Exotérique et ésotérique : 

A côté de la distinction wilâyat takwiniya et wilâyat tashrî’iya, 
qui concerne les Immaculés pris ensemble, on a une autre plus 
spécifique. Celle entre prophétie législatrice, d’un côté, et ce que l’on 
peut dire prophétie initiatique, de l’autre. Toutes les deux tombent 
sous une autre distinction. Celle entre zâhir (litt. apparent, manifeste) 

57) Ibid. 

58) Ibid. 

59) Ibid. 



et bâtin (litt. caché), entre exotérique et ésotérique, distinction qui est 
une lointaine descendante de celle, gâthique, entre osseux et mental. 
Elle est fondamentale dans le shiisme. C’est elle qui oriente donc celle 
entre le Prophète et sa fonction législatrice et l’Imam et sa fonction 
initiatique, ou, pour le dire autrement, entre le Prophète et sa wilâyat 
tashrî’iya, sa fonction mitrienne, et l’Imam et sa wilâyat takwiniya, sa 
fonction varunienne : « Mohammad étant le dernier prophète qui 
apporta une sharî’at [législation], le Sceau de la prophétie législatrice 
(i nobowwat al-tashrî’) » (60), et l’imam ‘Ali, en particulier, étant le 
Sceau de ce que l’on peut appeler l’initiation ésotérique, le Sceau de la 
prophétie initiatique, pour reprendre l’expression ci-dessus. La 
prophétie législatrice se double, en effet, de la walâyat (amitié, à ne 
pas confondre avec wilâyat, souveraineté), sa « res esoterica » (61). 
« C’est la corrélation fondamentale de l’exotérique et de l’ésotérique 
qui se montre dans la corrélation de la mission prophétique de 
l’Envoyé de Dieu [...] et la fonction initiatique de l’Imâm comme 
« Ami de Dieu » (Walt Allâh) » (62). Ajoutons que « [dans] la mesure 
même où exotérique et ésotérique (zâhir et bâtin) sont en 
codépendance réciproque, fonction prophétique et fonction initiatique 
de l’Imâm (nobowwat et walâyat) sont également toutes deux 
interdépendantes, solidaires, inséparables (motalâzimatân) » (63). 

Selon le shiisme, en effet, « la Vérité divine se manifeste 
sous deux aspects : l’exotérique de la Vérité est révélé par la prophétie 
législatrice [...]. Le niveau secret de la Vérité, son ésotérique, 
enveloppé par la lettre, est révélé grâce à la mission initiatique de 
l’imam [...] » (64). On a vu que le premier « fundamental principle » 
concernait, d’une part, la « maintenance » de l’ordre juridique, de 
l’autre, celle de l’ordre cosmique. L’ordre juridique est ce que l’on 
peut dire l’ordre proche, manifeste, et l’ordre cosmique, l’ordre 
lointain, caché. L’opposition, et la complémentarité, manifeste-caché 
recoupe, en effet, celle entre Mitra et Varuna. Dans Rig Veda 5,3,1, 
il est écrit : « O Agni, tu es Varuna quand tu nais, tu deviens 

60) H. Corbin, op. cit., t. 1, p. 47. 

61) Id. p. 48. 

62) Id. p. 49. 

63) Ibid. 

64) M. A. Amir-Moezzi, « Fin du Temps et Retour à l’Origine (Aspects de 
l’imamologie duodécimaine VI) » in Revue du Monde Musulman et de la 
Méditerranée , n° spécial 91-94, 2000. p. 57, n. 8. 



Mitra quand tu es enflammé » (65). Ce passage a été commenté, par 
Abel Bergaigne, de la sorte : « Il semble que, pour Agni, naître et être 
allumé soient une seule et même chose. Cependant et bien qu’Agni 
puisse être allumé dans le ciel, on conviendra que, dans un passage où 
les mots naître et être allumé semblent opposés, le second devra être 
rapporté de préférence à l’Agni terrestre et le premier à celui dont la 
naissance est mystérieuse. Ou, si Mitra et Varuna ne sont pas opposés 
ici comme le feu terrestre au feu céleste, ils le sont du moins comme 
le feu visible, manifesté, au feu caché » (66). Le passage védique, 
ainsi, semble tenir Mitra pour la manifestation de Varuna, comme les 
« five créatures » du hadith sont la manifestation de Noms divins. Il 
paraît incohérent de parler des imams en termes, à la fois, ‘varuniens’ 
et ‘mitriens’. Dans le Mahâbhârata, cependant, les Pândava sont des 
‘portions’ d’Indra distribuées trifonctionnellement. Les imams 
également semblent être des ‘portions’ de Mitra distribuées de même. 
Non seulement, en effet, ils sont la manifestation de Ce qui tient lieu 
de Varuna dans les hadiths shiites, mais la walâyat, l’amitié, les 
caractérise, comme elle caractérise Mitra, « l’ami universel » - ainsi 
que le dieu lui-même se qualifie lorsque les dieux lui demandent, et 
qu’il refuse dans un premier temps, de frapper le démon Vritra. Pour 
ce qui est de la walâyat, « le mot [...] signifie amitié (persan dûstî). Il 
se rapporte d’une part à la dilection, l’amour, que professent les 
adeptes à l’égard des Imâms, et d’autre part à la prédilection divine 
qui, dès la prééternité, les qualifie, les sacralise comme les « Amis de 
Dieu » [...] » (67). Outre cela, un hadith fait naître ‘Ali dans la Ka’ba, 
où est la Pierre Noire. ‘Ali, c’est-à-dire les imams ou 17mam, 
puisque les imams, selon plusieurs hadiths, sont une seule et 
même « lumière » qui se serait scindée en autant d’imams, ‘Ali, 
ainsi, comme Mitra, serait Né de la pierre. Non seulement les imams, 
mais les Quatorze sont un seul et même être. Dans un hadith, le 
quatrième imam s’adresse à un disciple de la sorte : « O Jâbir, 
l’accomplissement du Tawhîd [monothéisme], c’est la connaissance 
(ma’rifat) du Dieu à la souveraineté étemelle [...]. Il est le Subtil, 
l’Omniscient, et il est le Mystère caché (Ghayb bâtin) [...]. Quant aux 
ma’ani, c’est nous (les Imâms, les Quatorze Immaculés) qui sommes 


65) Cité in G. Dumézil, Les Dieux souverains des Indo-Européens , Paris, Gallimard, 
1977, p. 73. 

66) Ibid. 

67) H. Corbin, op. cit., t. 1, p. 41. 



ses ma’ani (ses significations positives), ce qui se trouve manifesté de 
Lui pour vous (zâhiro-ho fî-kom). Il nous créés de la lumière de 
son essence » (68). La dualité Dieu-les Quatorze serait ainsi une 
reprise ou une variation sur le thème Varuna-Mitra, ou, pour rester en 
Iran, Ahura-Mithra. 

On a, ainsi et pour résumer, d’un côté : ordre juridique, ordre 
manifeste, prophétie législatrice, Vérité exotérique (manifeste), ce que 
l’on peut ranger sous la rubrique Mitra, d’autant que Mitra, comme 
l’on sait, est aussi le contrat (la législation, si l’on veut) ou, encore, le 
« Souverain Juriste » (69); de l’autre : ordre cosmique, ordre caché, 
initiation ésotérique, Vérité ésotérique (cachée), autrement dit le 
versant varunien de ce que l’on a appelé ‘first principle’ (le versant du 
‘Souverain Magicien’, caché et magie faisant bon ménage). 

On ajoutera que de même qu’une position haute et éloignée 
implique voir et savoir, l’ordre aussi suppose - ou implique, selon 
que l’on se place avant ou après - intelligence, savoir. Varuna, par 
exemple, « is omniscient. He knows the flight of birds in the sky, the 
path of ships in the océan, the course of the far-travelling wind, and 
beholds ail the secret things that hâve been or shall be done » (70). 
Ayant pour « Antagonistes » les ‘ ‘imams du JahV ’ (les imams de 
l’Ignorance), al-‘ilm (le savoir, la science) est une des principales 
caractéristiques des imams. Ce qui les apparente non seulement, si 
l’on quitte l’Inde pour revenir en Iran, à Ahura Mazda, le Seigneur 
Sagesse, le Seigneur qui sait à l’avance, mais, si l’on quitte les dieux 
pour les hommes, aux druides, par exemple aussi ( *dru-uid- voulant 
dire, semble-il, ‘très’ pour le premier segment et ‘savants’ pour le 
second), première classe, au-dessus de l’aristocratie militaire et des 
éleveurs, chez les celtes, classe dont les compétences et les 
performances appartiennent à l’ensemble que constitue la première 
fonction indo-européenne. Une grande partie de savoir attribué aux 
imams concerne cette science des « secret things that hâve been or 
shall be done », les événements passés et ceux futurs. Un hadith qui 
rapporte un dialogue entre un certain Abû Bassîr et le sixième imam, 
donne une idée de l’ensemble de la science des imams : Abû Bassîr : - 
«[...]. [...] Tes partisans [litt. tes shiites] disent que le Prophète a 
montré à ‘Ali une porte qui ouvre sur mille portes ». L’imam :-«[...] 

68) Ibid,, p. 195. 

69) Mircea Eliade, Images et symboles , Tel/Gallimard, 1988, p.120. 

70) Arthur A. Macdonell, Ve clic mythology, Strassburg, 1897, p. 26. 



Le Prophète a montré [litt. appris] à ‘Ali mille portes ouvrant chacune 
sur mille portes ». Abû Bassîr : - « Par Dieu, c’est cela, en vérité, la 
science [al- ‘ Uni ] » ! L’imam : - « Certes cela est une science, mais non 
la science. [...] Nous avons la jâmi’a [...] ». Abû Bassîr: - «[...] 
Qu’est-ce que la jâmi’a »? L’imam: - «C’est un feuillet d’une 
longueur de soixante-dix bras, où l’on trouve tout le licite [halâl] et 
l’illicite [ harâm ], tout ce [toutes les lois] dont les gens ont 
besoin, même le montant à payer pour une égratignure [causée à 
autrui], [...] dicté par le Prophète et écrit par ‘Ali [...] ». Abû Bassîr : 
- « Par Dieu, c’est cela, en vérité, la science » ! L’imam : - « Certes 
cela est une science, mais non la science. [...] Nous avons le jafr 
[...] ». Abû Bassîr :-«[...] Qu’est-ce que le jafr » ? L’imam ; - « Un 
wi‘â’ [un contenant] en peau [une espèce d’outre, il semble donc] 
contenant la science des prophètes et des wasî et la science des 
anciens sages [‘olamâ’, litt. ‘savants’] d’Israël ». Abû Bassîr : - « Par 
Dieu, c’est cela, en vérité, la science [al-‘ilm] » ! L’imam : - « Certes 
cela est une science, mais non la science. [...] Nous avons le mus’haf 
de Fâtima [...] ». Abû Bassîr : - «[...] Qu’est-ce que le mus’haf de 
Fâtima » ? L’imam: - «C’est un mus’haf qui fait trois fois votre 
Coran et, par Dieu, on n’y trouve aucune lettre de votre Coran ». Abû 
Bassîr : - « Par Dieu, c’est cela, en vérité, la science » ! L’imam : - 
«Certes cela est une science, mais non la science. [...] Nous 
possédons la science de ce qui a été et de ce qui sera jusqu’au jour du 
Jugement. Abû Bassîr : - « Par Dieu, c’est cela, en vérité, la 
science » ! L’imam : - « Certes cela est une science, mais non la 
science. Abû Bassîr: - « [...] Qu’est-ce alors que la science »? 
L’imam : - « Les événements de la nuit et du jour, ce qui arrive de nuit 
et de jour, les événements l’un après l’autre, les choses l’une après 
l’autre, jusqu’au jour du Jugement » (71). 

On remarque que, comme prévu, le Prophète dicte les lois, 
prenant en charge le côté mitrien de la première fonction. La science 
des sages d’Israël, c’est la science des mages, la sagesse d’Israël 
étant, en Orient, la magie. On ne voit pas très bien la différence entre 
les deux dernières sciences dont parle l’imam. Cependant la science 
dont il parle semble être une connaissance précise de « ce qui arrive », 
au temps présent donc, et de ce qui arrivera «jusqu’au jour du 
Jugement », au futur ainsi. Insistant sur le futur, cette science semble 


71) Hadith 1 du chapitre intitulé : « Sur la sahifa, le jafr , la jâmi’a et le mus’haf de 
Fatima » in Kolaynî, op. cil., vol. 1. 



proche de la divination. La science de ce qui a été et de ce qui sera 
semble être l’astrologie. Sur Sahadeva, l’un des jumeaux représentants 
de la troisième fonction dans le Mahâbhârata et qui semble avoir 
perdu tout lien avec cette fonction dans « les versions aberrantes » 
(72) de l’épopée, Georges Dumézil remarque : « [...] la compétence 
de Sahadeva, à mesure que la tradition évoluait, a tendu à se réduire à 
ce qui n’en avait d’abord été qu’un compartiment latéral. Jumeau 
orienté vers la première fonction, [...] abrité en quelque sorte sous la 
science et la vaste intelligence de [Yudhishthira] - annexe sûrement 
très ancienne de la première fonction - Sahadeva s’est fait peu à 
peu une spécialité à l’intérieur de ce royaume de l’esprit ; spécialité 
limitée, mais précieuse : l’astrologie, et plus généralement, par des 
moyens qui ne sont pas précisés mais qui devaient être cousins de 
l’astrologie, la connaissance du passé, du présent et du futur » (73). 

Ceci, en quelque sorte, pour les compétences des imams, qu’en 
est-il de ce que l’on peut appeler leurs performances ? 

Les imams, outre ce que l’on peut appeler l’aspect caché de 
Varuna, aspect sous lequel on peut aussi ‘ranger’ la science des choses 
cachées, semblent avoir ‘hérité’ d’un autre trait du même Varuna : le 
côté terrible. En plus des hadiths qui font de ‘Ali le distributeur de 
l’enfer ( qassîm an-nâr , qassîm veut dire ‘celui qui partage avec’ ; soit 
ainsi le terme est impropre, l’imam ne pouvant avoir une part d’enfer, 
c’est-à-dire être en enfer, soit le sens en serait que l’enfer lui 
appartiendrait et qu’il en distribuera les lots, les parts, qissma, aux 
damnés, aux ennemis des imams et de leurs shiites) et du Prophète le 
distributeur du paradis ( qassîm al-janna ), hadiths donc qui mettent en 
relief, eux également, la dimension varunienne de l’imam et celle 
mitrienne du Prophète, plusieurs autres sont intéressants à cet égard. 
L’un de ceux-ci, le 2 e hadith du tome 26 des Bihar , est contenu dans 
un récit où le narrateur raconte que, après ce qu’il appelle ‘la prise du 
pouvoir par les Omeyyades’, il est allé se plaindre de ceux-ci et de 
leurs partisans au quatrième imam (parlant des Omeyyades le 
narrateur a, peut-être, en vue un Omeyyade en particulier, car les 
Omeyyades étaient déjà au pouvoir du temps d’Al-Hassan, le 
deuxième imam), se plaindre de leurs exactions à l’encontre des 
shiites. L’imam, après avoir entendu la plainte, appelle son fils 
Muhammad, le 5 e imam, pour lui dire : « O mon fils [...], demain tu 

72) Georges Dumézil, Mythe et Epopée I, Paris, Gallimard, 1968, p. 82. 
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iras à la Mosquée du Prophète, tu prendras avec toi le fil [al-khayt] qui 
est ‘descendu avec’ [l’ange] Gabriel sur notre grand-père [le Prophète] 
et tu l’agiteras doucement et non fortement car alors les gens, tous, 
périraient ». Le lendemain, le narrateur accompagne le 5 e imam s’en 
allant punir, alors que, selon le hadith, il aurait préféré les faire périr 
s’il n’en tenait qu’à lui, les ennemis des shiites. Dans la Mosquée, 
après avoir fait la prière, l’imam «pose sa joue sur le sol, prononce 
des mots, lève la tête et sort de son manche un fil très fin qui dégageait 
une odeur de musc [...] et dit: «Prends le bout du fil, marche 
doucement et fais attention à ne pas l’agiter » ». C’est ce que fait le 
narrateur qui, après avoir marché un peu, se voit ordonner de s’arrêter. 
« Je me suis arrêté, continue-t-il, puis il [l’imam] a agité le fil d’une 
façon que j’ai à peine remarqué et dit : « Donne-moi le bout du fil ». 
Je le lui donne et dis : « Qu’est-ce que tu en as fait, O fils du 
Prophète ? » Il répondit : «[...] Sors et rends-toi compte de ce qui 
arrive aux gens ! » Je suis sorti de la Mosquée et de tous côtés et 
coins me parvinrent des cris et des gémissements et se produisit un 
tremblement [...]. La destruction [hadda] frappa la majorité des 
habitations de Médine sous lesquelles ont péri plus de trente milles 
hommes et femmes » (74). Ce fil de l’imam ne peut manquer de 
rappeler les lacets de Varuna. Ceux-ci, matériels ou non, sont une des 
formes de sa « mâyâ d’Asura », magie de Souverain par laquelle il 
prend en charge l’ordre cosmique, par laquelle, comme l’imam, il 
punit également. 

Les Immaculés et le Deus Absconditus : 

La proposition de base du shiisme semble être la suivante : les 
imams sont la Face de la Divinité. Cette proposition est liée à l’idée, 
celle de Deus absconditus , que l’on trouve évoquée, par Henry 
Corbin, ici : Les imams sont « la Face divine révélée aux hommes. 
[...] C’est eo ipso vers cette Face que les hommes se tournent, 
lorsqu’ils se tournent vers la Divinité, car celle-ci en soi-même leur 
reste inaccessible : elle est l’abîme, le silence divin » (75). 

On se trouve ici en territoire familier, s’il ne peut être qualifié de 
commun, de ce qu’enseigne la tradition mazdéenne. Dastur J.M. 
Jamaspasana va jusqu’à soutenir que Ahura-Mazda n’est qu’une sorte 

74) Voir le hadith 2 du chap. « [...] Sur leur connaissance [celle des Imams) de la 
nûrâniya [la numinosité] [...] » in Al-Majlissi, op. cit. t. 26. 

75) Henry Corbin, op. cit., t. 1, p. 54. 



de masque de la divinité, Ahura, qui est « void of any form [...] and 
[...] is not seen even by those heavenly beings that are invisible to 
us », étant « Mino an-Mino » (76) et se plaçant « far above [...] the 
Garonamana (the abode of the Ameshspands [dont Ahura-mazda] » 
(77). Ce qui rappelle des passages védiques où il y va « as if the word 
asura [dénoté] [...] some great deity distinct from, and superior to, 
Mitra and Varuna, through whose strength they [act] » (78). Ce que 
l’on vient de lire sous la plume de H. Corbin on l’a déjà, presque dans 
les mêmes termes, sous celle d’Alfred Maury, à propos du Mithra, Ein 
Beitrag zur Mythengeschichte des Orients de Friedrich 
Windischmann : « L’homme, suivant les Perses, ne pouvait atteindre à 
la lumière incréeé [sic], mais il trouvait dans Mithra une lumière plus 
accessible à son intelligence, un être moins éloigné de sa propre 
essence » (79). H. Corbin parle également, à propos des imams, de 
« surhumanité céleste, créaturelle » (80), formule où ‘sur-‘ fait lien 
entre ‘ciel’, d’un côté, et ‘humain’ et ‘créature’, de l’autre, formule 
qui fait signe ainsi vers la place, ‘mitrienne’, entre deux places, si l’on 
peut ainsi parler, qu’occupent les imams. Le premier chapitre du 
troisième livre, « Kitab al-Hujjat » (Le Livre de la Preuve), d ’Al-Kâfi, 
commence par l’espèce de syllogisme suivant, attribué au 6 e imam : 
étant donné qu’il y a un Créateur Sage et Transcendant et étant donné 
que Ses créatures ne peuvent ni Le voir, ni Le toucher, ni argumenter 
avec Lui [yuhâjjuhum wa yuhâjjûhu, « échanger les preuves avec 
Lui »], il suit de là qu’il a des sufarâ [litt. : ambassadeurs] parmi ses 
créatures (81). Autrement dit, la «Transcendance» est d’où la 
‘Médiation’, est d’où l’imamat. Le dit chapitre porte le titre «De la 
nécessité de la Preuve» et il s’y agit de ‘prouver’ que l’Imam, 
‘Preuve’ de et pour Dieu auprès des nâss (auprès des hommes), est 
nécessaire à ce que l’on peut appeler la ‘bonne marche du monde’, 
comme, en quelque sorte, le « cœur », le sens intime, l’est à celle 
des « cinq sens » (voir le hadith 3 du même « Kitab al-Hujjat »). Ces 


76) Dastur J.M. Jamaspasana, On the avestic ternis Mazda, Ahura-Mazda, Ahura, 
Leide 1885, p. 6. 

77) Ibid. p. 10. 

78) J. Muir, Original Sanskrit Texts, vol. 5, London, 1870, p 61. 

79) Alfred Maury, « Le culte de Mithra, d’après F. Windischmann », Revue 
Germanique, tome troisième, 1858, p. 353. 

80) H. Corbin, ibid. 

81) Voir Kolayni, hadith 1 du « Kitab al-Hujjat » in Al-Kâfi (Le Livre qui suffit), 
vol. 1, Téhéran, Dar al-Kutub al-Islâmiya, 1388 H. 



sufarâ, ces « ponts » selon un autre hadith (82), ont pour ‘mission’ de 
« s’exprimer pour le Créateur auprès de ses créatures » (hadith 1 du 
« Kitab al-Hujjat »). Et tout en ne participant à rien de ce qui est 
humain (litt. « ils ne participent à aucun des états auquels participent 
les nâss » (83)), ils sont malgré cela, précise une incise, des 
« créatures » (84). Précision introduite, le shiisme évoluant en milieu 
monothéiste strict, malgré l’évidente contradiction avec ce qui a été 
posé par la ‘seconde prémisse’ dudit ‘syllogisme’. Celle-ci vient de 
dire, en effet, que « Ses créatures ne peuvent ni Le voir, ni Le toucher 
... », or, selon l’incise, les imams sont des créatures, ils ne peuvent 
donc être sufarâ, ou alors ce sont des sufarâ auquels il faut d’autres 
sufarâ, et ainsi de suite. Reprenons : L’Imam est la Preuve de et pour 
Dieu car il est Sa Lace, Lace « d’où on vient à Lui » (85), Sa 
manifestation. Le 5 e imam aurait dit : « Nous [les imams] sommes la 
Preuve de Dieu, nous sommes la Porte de Dieu [...], nous sommes la 
Lace de Dieu, nous sommes l’Œil de Dieu parmi Ses créatures [...] » 
(86). A propos d’« Œil », on ouvrira une parenthèse pour se souvenir 
que « the sun is called the eye of Mitra and Varuna » et que « [along] 
with Aryaman, another of the Àdityas, these two gods are called sun- 
eyed » (87). De même, dans l’Avesta : « 11. J’annonce et j’offre [...] 
au Soleil [...] œil d’Ahura Mazda» (88). Ce qui lie les imams au 
soleil est affirmé plus clairement dans le hadith 4 du premier chapitre 
du 25 e tome de l’encyclopédie Bihâir al-anwâr, hadith qui dit, entre 
autres, ceci: « Nous [les imams] sommes les gardiens [ro‘ât, 
littéralement : ‘bergers’] du soleil de Dieu », charge que Mitra 
accepterait, si je ne mésuse des textes, volontiers. Ce souvenir noté et 
la parenthèse fermée, on ajoutera que le 3 e hadith du même chapitre, 
on parle donc du chapitre 3 de la 2 e partie des Baçâ ’ir, hadith attribué 
lui au 6 e imam, ajoute : « bina ‘obida allah wa lawlânâ mâ ‘orifa 
allah », « Dieu a été adoré à travers nous et sans nous Dieu n’aurait 
point été connu ». Dans ce chapitre on peut lire aussi que le Prophète 


82) « Nahnu al-jusûr al-qanâtir » (nous sommes les ponts, jusûr et qanâtir étant 
synonymes), dit le hadith 10 du chap. 3 : « Sur ceci que les imams sont la preuve de 
Dieu, la porte de Dieu [...] », de la 2 e partie des Baçâ’ir... d’Al-Saffâr, op. cit. 

83) Kolayni, ibid. 

84) Ibid. 

85) Formule que l’on trouve dans le titre du 3 e chapitre de la 2 e partie des Baçâ’ir .... 
op. cit. 

86) Ibid., hadith 1. 

87) J. Muir, op. cit., vol. 5, p. 60. 

88) J. Darmesteter, op. cit. I, p. 14. 



Muhammad et âluhu, et sa famille, sont le hijab Allah , le Voile de 
Dieu (89). Ainsi, deus absconditus peut aisément qualifier Varuna. 

Au tout début du Mihir Yasht, on peut lire : « 1. Ahura Mazda 
dit à Spitama Zarathushtra : Lorsque je créai Mithra, maître des vastes 
campagnes, ô Spitama Zarathushtra, je le créai aussi digne de 
sacrifice, aussi digne de prière que moi-même, Ahura Mazda » (90). 
Ce dont on peut comprendre que Mithra est « l’image » (91) d’Ahura 
Mazda. De même le premier est distingué du second comme lumière 
manifestée de la lumière infinie (92). On parle ainsi, à propos du dieu, 
d’image et de manifestation et, à propos des imams, de face et de 
révélation. Ce côté caché de la divinité n’est pas étranger à la 
dimension de la hauteur, dimension que l’on a - rappelons-le - dans le 
nom ‘Ali, à la dimension du lointain. « Mitra est proche de l’homme 
[...], Varuna au contraire se cache dans les lointains du cosmos, dans 
l’océan atmosphérique notamment » (93). Le lointain est le caché et 
l’obscur. Le lointain-. « Neither the birds flying in the air, nor the 
rivers in their sleepless flow, can attain a knowledge of his power or 
of his wrath » (94). On peut rappeler également que Varuna « is [...] 
the remotest boudary, beyond which human thought seeks nothing 
further, [...] one who can scarcely be attained either by the eye or by 
the imagination » (95). Pându, la transposition du dieu dans le 
Mahâbhârata, « règne [...] de loin, pratiquement invisible à ceux qu’il 
gouverne » (96), un peu comme le fait actuellement, selon les shiites, 
le 12 e imam, l’imam caché. Le caché : Varuna est, en effet, un océan 
caché. « [He] appears to be called a hidden océan » (97). Vobscur : le 
commentaire de Taittirîya Sanhitâ (i. 8, 16, 1) tient que le mot Varuna 
veut dire « one who envelops like darkness » (98). Et selon le vers 
VIII, 41, 3, du Rig Veda, Varuna « a embrassé les nuits, il a caché 
les jours par sa magie » (99). Comme on le voit, on ne peut évoquer 1’ 

89) Al-Saffâr, ibid.. hadith 16. 

90) J. Darmesteter, op. cit., vol. 2, p. 444. 

91) Alfred Maury, op. cit., p. 350. 

92) W.,p. 351. 

93) G. Dumézil, op. cit., I, p. 156. 

94) J. Muir, ibid., p. 62. 

95) Ibid. , p. 70. 

96) G. Dumézil, ibid. 

97) J. Muir, ibid., p. 74. 

98) J. Muir, ibid. pp. 58-59. 

99) Cité in A. Bergaigne, Les Dieux souverains de la religion védique, Paris, 
Vieweg, 1877, p. 119. 



obscur, le caché, sans que la magie ne pointe du nez, la magie qui est 
justement le versant varunien de la souveraineté. Le côté « dark » de 
Varuna, il faut le préciser avec Mircea Eliade, « ne se laisse pas 
interpréter exclusivement dans le sens ouranien de « Ciel nocturne », 
mais aussi dans un sens plus large, vraiment cosmologique et même 
métaphysique » (100). C’est un peu ce que N. L. Westergaard avait 
déjà noté à propos de ce dieu, qui, s’il s’est adjugé le domaine des 
eaux plus tard dans la tradition indienne, « in the Vedas he appears 
first as the mystic lord of the evening and the night » (101). La Nuit, 
poursuit M. Eliade, « est virtualité, germes, non-manifestation, et c’est 
justement cette modalité « nocturne » de Varuna qui lui a permis de 
devenir un dieu des Eaux » (102). 

On lira aussi, sur le dieu, les remarques d’Abel Bergaigne qui 
résument parfaitement celles qui précèdent : « [L]e monde auquel, 
dans les idées védiques, Varuna peut être quelquefois assimilé, celui 
qui en tout cas passe pour son séjour, est le monde invisible, le monde 
situé au-dessus, non-seulement des trois terres, mais des trois ciels, le 
septième monde [...]. [...] Dans l’hymne VIII, 41, [...] on lit [...] au 
vers 4 que Varuna a mesuré, ou construit le séjour antique, qui lui 
appartient et qui est le septième. Aussi connaît-il les formes cachées 
des vaches [...], qui sont les secrets du séjour mystérieux » (103). La 
hauteur, on l’a vu, implique, voir, savoir et mystère. Selon le hadith 7 
du chapitre 13 : « Ce qui a été raconté [mâ rowiya] sur son [celui du 
12 e imam] aspect, sa conduite [ sîratihi ], ce qu’il fera [...] », du Kitâb 
Al-ghayba (104), le sixième imam aurait dit : « Dieu leur [aux imams] 
a ouvert le caché [l’intérieur] des sources de Sa science ». Le même 
hadith soutient que l’imam est le dépôt (ou le dépositaire) du secret 
divin et la ‘cachette’ de (ou celui qui cache) la sagesse divine. L’imam 
aussi, toujours selon ce hadith, a la science des choses cachées des lois 
de la création ( ma'miât as-sounan, ma‘miât signifiant litt.: ‘choses 
aveugles, qu’on ne peut voir’), ce qu’on peut comprendre également 
comme ‘ce qui est caché concernant les lois de la création’, comme 
‘les lois cachées de la création’, ou, tout simplement, comme ‘ordre 
caché’, c’est-à-dire as ha. Al-kafi II, dans le « Kitab l'adl al qor’an [le 

100) Mircea Eliade, Images et symboles , Paris, Tel/Gallimard, 1988, p. 128. 

101) Cité in J. Muir, ibid., p. 75. 

102) M. Eliade, ibid. 

103) Cité in Abel Bergaigne, op. cil., p. 116. 

104) Mohammad Ibn Ibrâhîm Al-Nu’mani, Kitâb Al-ghayba (Le Livre de 
l’Occultation), I e éd., Qom, Manchûrât Anwâr Al-hudâ, 1422 H. 



livre sur le bien du (que renferme le) Coran] », hadith 2, rapporte un 
dire du Prophète selon lequel : «[...] le Coran [...] est un livre [...] 
qui a un extérieur et un intérieur, son extérieur est loi \hukm, loi, 
jugement ...] et son intérieur est science [’ilm, science, connaissance, 
savoir] » (105). On a reconnu ici quelques éléments du versant mitrien 
de la première fonction : « extérieur », c’est-à-dire manifeste, « loi », 
que prend en charge, dans le domaine shiite, la prophétie législatrice ; 
et d’autres de son versant varunien : « intérieur », ce qui veut dire 
caché, « science », pris en charge par l’imamat. 

On retrouve la nuit et sa relation au non-manifesté, sa 
complémentaire opposition au jour, on retrouve, si l’on veut, Varuna 
et Mitra ici encore : « De même que, nous explique Haydar Amolî, la 
prophétie législatrice a eu son lever avec Adam, son plein midi avec 
Mohammad après lequel, désormais close, elle s’est occultée comme 
le soleil après son coucher, de même la walâyat, la « prophétie 
ésotérique » levée au début de cette nuit, a commencé avec ’Ali, le 
premier Imâm ; elle a progressé d’Imâm en Imâm, comme la lune 
dans les ténèbres de la nuit, jusqu’à ce que l’aurore, se levant avec le 
douzième et dernier Imâm, dissipe les ténèbres de cette nuit. » Henry 
Corbin conclut cette « explication » ainsi : « C’est donc cette nuit qui 
est [...] «notre temps», [...] temps de l’occultation de l’Imâm » 
(106). Le lien entre nuit et occultation, jour et manifestation est donc 
repris ici aussi. Ce que l’on trouve également est la distinction- 
association, qui recoupe celle entre occultation et manifestation, entre 
« prophétie législatrice » et « prophétie ésotérique » qui est celle-là 
même entre les deux côtés de la première fonction indo-européenne, 
c’est-à-dire le côté ‘législation’ et le côté ‘magie’, le versant Mitra et 
l’autre Varuna. Cette distinction-association, soit dit en passant, est le 
leitmotiv de l’ouvrage de H. Corbin sur l’Islam iranien. Autrement dit, 
il n’est nul besoin de théorie (dumézilienne) pour la voir dans les 
écrits shiites. On a déjà vu que les auteurs shiites n’ont pas manqué de 
l’exposer dans leurs commentaires et que les hadiths même étaient 
clairs à son sujet, au sujet de ladite distinction-association. 

Par quelque côté que l’on regarde les Quatorze Immaculés du 
shiisme, du côté de ‘la compétence’, de celui ‘la performance’ ou de 
celui, comme dans ce paragraphe sur leur rapport au Deus 
Absconditus, que l’on peut dire de leur‘nature’ou‘essence’, nature 


105) Kolayni, op. cit. II. 

106) Henry Corbin, op. cit., t. IV, Paris, 1972, p. 327. 



mitriaque de Face et de Voile en même temps, on tombe sur le double 
visage de la première fonction indo-européenne. Avec, toutefois, 
d’autres traits saillants, en particulier chez les quatre Immaculés qui 
suivent : 

Le douzième imam 

« Contre les méchants qui ruinent Mitra, [...] Varuna, contre ces 
ennemis-là, aiguise, ô mâle Indra, un meurtre fort, mâle, rouge... », 
dit le Rig Veda, X, 89, 9. De même, contre les ennemis de la religion 
shiite, qui donc a un côté exotérique, mitrien, et un autre ésotérique, 
varunien, le 12 e imam se lèvera, « fort et prêt », au « meurtre », 
comme disent les hadiths. Selon le 6 e imam, en effet, « le maître de 
cette cause [c’est-à-dire le 12 e imam] ne peut avoir plus de quarante 
ans [autrement dit, c’est un jeune homme], le maître de cette cause est 
le fort et al-muchammir » (107), c’est-à-dire celui qui a les habits, en 
particulier les manches, retroussés et qui n’est ainsi point gêné dans 
son mouvement et donc celui qui est prêt pour le combat. Le 12 e imam 
ne peut être imaginé sans le glaive, l’étendard, et autres éléments de 
l’apparat du guerrier, sans sa « mâle » apparence telle que décrite ici : 
« C’est un homme au front dégagé, au nez aquilin, au large ventre, aux 
larges cuisses [...] » (108), « aux larges épaules » (109). 


Le douzième imam et la guerre : 

Tout en notant que « les textes [shiites] nous décrivent le tumulte 
du combat qu’il [le douzième imam] livre avec ses compagnons contre 
les Antagonistes », Henry Corbin s’empresse de contenir ce tumulte 
« dans les cœurs » (110). La « prière du pèlerin » qu’il exhibe tout à la 
fin de son ouvrage ne semble, toutefois, pas aller dans le sens de cet 
empressement. Notons d’abord qu’elle est un peu l’équivalent shiite, 
comme on le comprendra par ce qui suit, de la prière zoroastrienne 
qui formule le suivant souhait : « May we [...] be those who make the 

107) Abû Jaafar Al-Tûsî, Al-ghayba (l’Occultation), hadith n° 396, premier du façl 
(partie) 7 : « fîmâ dhukirafi bayâni [...] ‘omorihi [...] » (Sur ce qui a été mentionné 
de son âge [celui du 12 e imam] [...]), Qom, Mu’assassat al-ma’ârif al-islamiya, 
1411 H. (façl intitulé dans le sommaire : dhikr ‘umur al-imâm (mention de l’âge ...). 

108) Al-Nu’mani, op. cit., hadith 2 du bâb (chapitre) 13, Qom, Manchûrât anwâr al 
hudâ, 1422 H. 

109) Ibid., hadith 3. 

110) Henry Corbin, En Islam iranien, tome IV, Paris, Gallimard, p 435. 



existence/world perfect » (111). S’adressant au dernier imam, le 
« pèlerin » dit : « Si ma vie dure assez pour que je voie se lever ton 
Jour éclatant et briller tes étendards, alors, me voici, moi, ton fidèle. 
Qu’il me soit donné de rendre à tes côtés le suprême Témoignage! 
Mais si la mort m’atteint avant que tu n’aies paru, alors je te demande 
à toi, ton intercession, la tienne et celle de tes pères, les Imâms 
Immaculés, afin que Dieu me mette au nombre de ceux à qui il 
accordera de revenir (raj’at) à l’heure de ta parousie, lorsque ton Jour 
se lèvera, afin que mon dévouement pour toi me conduise au terme de 
mon désir » (112). Tout fervent shiite aspire, en effet, à figurer ou à 
être ressuscité « aux côtés de l’Imâm, lors du dernier combat » (113). 
On remarquera, malgré cela, que si le combat se livrait uniquement 
dans les cœurs, « être aux côtés » de l’imam aurait suffi à en calmer 
la clameur, comme le laisse entendre H. Corbin à longueur des pages 
qu’il consacre à cet imam. Cela, cependant, ne suffit pas à l’‘orant’. Il 
désire, « aux côtés de l’imâm », produire « le suprême Témoignage », 
la shahada, c’est-à-dire la mort à la guerre pour une cause, en 
l’occurrence pour la cause de l’imam qui n’est autre que celle que 
vient de définir le passage du Yasna ci-dessus : « to make the world 
perfect » par un qatl, une tuerie, des « Antagonistes ». D’autre part, le 
revenir dont il s’agit survient après la mort. C’est un revenir - ainsi et 
si l’on peut dire - de la mort, un revenir à la vie sur cette terre, non un 
revenir spirituel. Souvenons-nous aussi que, selon un hadith, 
«Muhammad est une grâce divine et al-qâ’ïm [le douzième imam] 
une (la) vengeance divine» (114). Il n’en demeure pas moins que 
malgré ce que l’on peut appeler la ‘sur-spiritualisation’ des données 
shiites qu’il met en œuvre, d’où la surprise et l’incompréhension qu’il 
a manifestées devant la révolution iranienne (115), H. Corbin n’a pas 
manqué de souligner le lien qui lie le douzième imam à la chevalerie. 
Il qualifie celle-ci de spirituelle, mais l’imam n’hésite pas à apparaître 
en chevalier à ses fidèles. Par deux fois au moins. 

On trouve dans l’encyclopédie des Bihar un conte intitulé : Récit 

lit) Yasna 30.9, traduit in Helmut Humbach ; Klaus Faiss, Zarathushtra and His 
Antagonists , Wiesbaden, Dr. Ludwig Reichert Verlag, 2010, p 83. 

112) H. Corbin, id., p. 459. 

113) M,pp. 334-335. 

114) Al-Majlissi, op. cit., tome 22, hadith 8 du 4 eme bâb (chapitre) des Abwâb mâ 
yata’alaqu bihi [...] min awlâdihi wa azwâjihi wa ‘achâ’irihi (Chapitres sur ceux 
qui ont relation à lui [le Prophète] en tant que fils, épouses et parents). 

115) Voir Daryush Shayegan, Henry Corbin. La Topographie spirituelle de l’Islam 
iranien , Paris, Ed. de La Différence, 1990, p. 34. 



de l’île verte dans la mer blanche , pour rendre littéralement le titre 
arabe : Qissat al-jazîra al-khadrâ‘ fï al-bahr al-abyad. Il n’est pas 
nécessaire de s’attarder sur les à-côtés du récit. L’essentiel est qu’il est 
tenu pour rapporter des événements réels. A un moment du récit, le 
narrateur « entend un grand tumulte se produire à l’extérieur de la 
mosquée. Il s’informe. [On] lui dit : « Chaque fois que le jour du 
milieu du mois tombe un vendredi, les chefs de notre armée se 
rassemblent dans l’attente de la Joie », terme consacré [...] pour dire : 
dans l’attente de la Manifestation de l’Imâm » (116). Avant de 
poursuivre, il faut noter que H. Corbin lit ‘farad' , ‘joie’, alors que les 
textes parlent de ‘/ara/, ‘délivrance’, un autre terme pour dire ce que 
l’on vient de traduire par ‘perfection’. Il est vrai que seul un point 
sépare les graphies des deux mots en langue arabe. Pour revenir au 
récit, on comprend que non seulement tout shiite sera un guerrier lors 
de la venue finale du douzième imam, mais que cette venue est 
intimement liée à une armée spéciale. C’est une venue armée, en 
quelque sorte. D’un autre côté, les signes avant-coureurs de cette 
Manifestation comportent la prise de parole par l’épée Dhou al-Faqâr 
qui sortira de son étui pour dire à l’imam : « Debout, ô ami de Dieu, 
au nom de Dieu, et tue par moi les ennemis de Dieu » (117). Le récit 
se poursuit et l’on entend l’hôte du narrateur lui expliquer qu’il, le 
narrateur, a par deux fois, sans le reconnaître, vu le douzième imam. 
«Tu vis arriver devant toi un jeune cavalier monté sur un cheval 
blanc, tenant en main une longue lance dont la pointe était en fer de 
Damas » (118). Corbin s’appuie sur un verset du Coran qui parle du 
fer, sans autre précision, pour soutenir que l’épée dont on vient de 
parler ci-dessus «n’est pas forgé d’un métal de ce monde» (119). 
D’où il conclut que « les combats et les triomphes de l’Imâm ne seront 
pas exactement ceux qu’attendent peut-être certains littéralistes 
enthousiastes » (120). Il est clairement dit que la pointe de la lance est, 
quant à elle, en fer de Damas, une ville bien de ce monde ! Peut-on en 
conclure que « les combats et les triomphes de l’Imâm ne seront 
pas exactement ceux qu’attendent peut-être certains [spiritualistes] 

116) H. Corbin, id„ p 361. 

117) ‘Récit de l’île verte dans la mer blanche’ in « Bâb (chapitre) 24 : Ceux qui Font 
[le douzième imâm] vu lors de l’occultation majeure vers notre époque », Bihar al- 
Anwâr, volume 13, tome 52, 3 e éd., Beyrouth, Dar Ihyâ‘ al-turâth al-arabi, 1983. 

118) H. Corbin, id., p. 364. 

119) W.,p. 362. 
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enthousiastes » ? La seconde fois, « parut devant toi un cavalier dont 
le cheval était marqué au front d’une tache blanche ; les pieds du 
cheval étaient également blancs. Cette fois encore, le cavalier tenait en 
main une longue lance » (121). 

Dans un autre récit, le narrateur rapporte : «[...] J’entrai dans 
le pavillon. Au milieu était un trône sur lequel siégeait un jeune 
homme au beau visage, à la belle chevelure [...]. Par la lumière de son 
visage, la demeure était éclairée comme peut l’être la nuit au lever de 
la pleine lune. Au-dessus de lui était suspendu un glaive. Je le saluai. 
Il me rendit mon salut dans les termes les plus gracieux et les plus 
affables. “Sais-tu qui je suis ? me dit-il. - Non, j’en atteste Dieu! Je 
l’ignore. - Je suis le Résurrecteur ( Qâ’ïm ) d’entre la Famille du 
Prophète. Je suis celui qui, à la fin de ce Temps, sortira avec ce glaive 
[...]’’ » (122). Le narrateur et héros du premier récit est iranien, tandis 
que celui du second récit est d’origine arabe (123). D’où peut-être les 
différences entre les deux figures de l’imam, les arabes ayant une 
prédilection pour l’épée. L’imam, cependant, « sortira », comme lui- 
même le promet, pour quoi faire au juste, concrètement si l’on peut 
dire? 

Dans un bel article qui porte un non moins beau titre, « Fin du 
Temps et Retour à l’Origine » (124), Mohammad Ali Amir-Moezzi 
livre quelques réponses à cette question. Notons que telle n’y est pas 
son intention première. Il écrit : «L’eschatologie imamite [...] a déjà 
suscité un assez grand nombre d’études [...] ; cependant [...] aucune 
étude critique n’a encore été consacrée aux rapports qui y relient les 
deux notions capitales de la Fin du Temps et du Retour à l’Origine tels 
qu’ils sont établis dans les textes anciens [...], et développés à partir 
de ceux-ci par les penseurs plus tardifs. Ces rapports s’avèrent 
pourtant fondamentaux [...] pour une meilleure compréhension des 
spécificités de l’eschatologie et du messianisme imamites d’une part, 
et pour appréhender le rôle central qu’y joue la figure de l’imam 
d’autre part » (125). Avant de revenir à la question posée, notons que 
bien avant « les textes anciens », il ne serait pas inutile de lire à propos 

121) Id., p. 364. 

122) Id., p. 376. 

123) Voir id., pp. 347 et 374. 

124) Mohammad Ali Amir-Moezzi, «Fin du Temps et Retour à l’Origine (Aspects 
de l’imamologie duodécimaine VI) » in Revue du Monde Musulman et de la 
Méditerranée, n° spécial 91-94, 2000. 

125) Ibid., p. 54. 



de ces notions et de ce rôle, comme à propos de toutes les « notions 
capitales » du shiisme, les textes mazdéens. Yasna 28.11 est traduit 
ainsi par Helmut Humbach : «[...] O Wise Lord, teach me [...] to 
recite (those eulogies) through which the first/foremost existence 
came/will corne into being » (126). En note il commente: « [...] the 
phrase is deliberately ambiguous, referring to the songs by which 
Ahura Mazda created the world and which the prophet wants to leam 
from him in order to restore by them the first existence or [...] to 
establish the foremost existence. [...] We think that the prophet, on 
the macroscopie level, recalls both création and salvation of the world 
whereas on the microscopie level he alludes to the salutary and 
bénéficiai effects of the sacrifice he is performing » (127). Plus 
précisément, le Yasna, « the sacrifice » dont il vient de s’agir, 
« carries an enormous burden of significance and power, both 
symbolic and actual, representing, as it seems to do, primarily the 
eschatological notion of [frashegird], the Renovation of the World 
[...]. It also brings forth to consciousness the intimate connection 
between création and eschatology » (128), c’est-à-dire entre ce qui a 
été appelé, un peu plus haut, « Origine » and « Fin du Temps ». La 
«Renovation» dont il s’agit, c’est-à-dire le rôle que l’on vient 
d’évoquer, est, en termes shiites, le faraj, la délivrance, 
qu’accomplira le 12 e imam. D’une certaine manière, ce «rôle » de 
l’imam est prévu par le Yasna, puisque, entre autres, « the Zoroastrian 
doctrine of the sacrifice [...] is a constant évocation of the unity of the 
notions of création and eschatology » (129). Dans le huitième chapitre 
du Menoke Khrat aussi il est question du lien entre Origine, Fin et 
Délivrance. On y lit : « Quand 9000 ans seront écoulés, Ahriman sera 
réduit à l’impuissance. [...] Et toute la création d’Ormuzd sera de 
nouveau délivrée de la contre-création et redeviendra telle qu’elle fut 
formée et créée au commencement » (130). Les trois points ici sont à 
la place d’une phrase dans laquelle il est question, entre autres, de 
«[Srosh] le Juste» et de « Justice céleste » qui, avec d’autres, « tueront 

126) Helmut Humbach ; Klaus Faiss, op. cil., p. 77. 

127) Id. p. 168. 

128) Shaul Shaked, « The Yasna Ri tuai in Pahlavi Literature », in Michael 
Stausberg, éd., Zoroastrian Rituals in Context, Brill, Leiden-Boston, 2004, p. 342. 

129) Id., p. 337. 

130) Traduit in H.S. Nyberg, «Questions de cosmogonie et de cosmologie 
mazdéennes », in Journal asiatique, tome CCXIV, Avril-juin, 1929, p. 199. 



à la fin toute la création d’Ahriman » (131). On a avec ceci tous les 
éléments de la scène finale shiite. Sur celle-ci, en effet, jouent les 
ténèbres (la version mazdéenne parle d’Ahriman, qui, selon le premier 
chapitre du Bundahishn , « se trouvait dans les profondeurs, entouré de 
ténèbres »), la justice, le Juste, la tuerie (le Mahdi, assurent les écrits 
shiites, viendra pour le qatl, pour la tuerie), la fin (du temps), la 
délivrance ... Le hadith qui suit met en scène tout cela : « Le 
Mahdi/Qâ’im se soulèvera à la Fin du Temps et remplira la terre de 
justice comme auparavant elle débordait [...] d’injustice (ou “de 
ténèbres”) » (132). Il est intéressant de remarquer qu’alors que les 
hadiths sur le Mahdi constituent, en quelque sorte, le cœur de la foi 
shiite, on ne trouve aucun hadith le concernant dans les deux 
principaux recueils de hadiths non shiites, ceux de Boukhari et de 
Muslim. Il est question moins de Mahdi que d’un descendant du 
Prophète, dont le nom correspondra à celui du Prophète ..., dans 
d’autres recueils que ces deux-là. Mais ces hadiths sont libellés 
autrement. On n’y trouve, par exemple, pas de « ténèbres », ni de « fin 
du temps »... 

D’un autre côté, si ce que l’on peut dire le schéma de la 
‘Rénovation’ est le même, le moyen également est le même. Le même 
chapitre du Bundahishn pose que « le mauvais esprit ne sera réduit à 
l’impuissance que par un combat » (133). De même : « Le Délivrance 
universelle ifaraj) ne peut être atteinte que par la violence, par une 
guerre terrible » (134). Selon les hadiths, en effet, le douzième imam, 
alias donc le Mahdi ou le Qâ’ïm, «se soulèvera, plein d’esprit de 
revanche et de colère, attristé du courroux de Dieu frappant les 
créatures. Il aura sur lui la chemise que portait le Messager de Dieu 
le jour de [la bataille de] Uhud, ainsi que le turban à traîne de celui-ci 
[...], sa grande cuirasse, son sabre dhû l-faqâr. Pendant huit mois, il 
tiendra dégainé son sabre, tuant sans trêve... » (135). Un autre hadith 
rapporte qu’ «il tiendra l’étendard [...] du Massager de Dieu, dont la 
hampe est faite des piliers du Trône de Dieu [...] et l’étoffe de Son 
Soutien victorial [...]. Tout ce qui sera touché par cet étendard, 
sera anéanti par Dieu... » (136). Malgré un aussi céleste langage, le 

131) Ibid. 

132) Cité in M.A. Amir-Moezzi, art. cit., p. 55. 

133) Nyberg, art. cit.. p. 213. 

134) M.A. Amir-Moezzi, ibid. 

135) Ibid. 

136) Ibid. 



« combat final » est, autant qu’il peut l’être, bien terrestre. Le chapitre 
19 du Kitâb al-ghayba (137) est consacré à 1’ « étendard du 
Prophète », dont il vient de s’agir, avec lequel l’archange Gabriel est 
descendu le jour de la Bataille de Badr. Il n’est fait ni de coton, ni de 
tissu, ni de soie, mais de feuilles du paradis (hadith 2 du même 
chapitre). Après la bataille, le Prophète l’a replié et passé à ‘Ali. 
Celui-ci l’a déplié le jour de Bassorah et, après la victoire, l’a replié. 
Plus personne ne le dépliera avant le soulèvement du Qâ’ïm (même 
hadith). On comprend ainsi que les hadiths tiennent les batailles du 
douzième imam pour aussi réelles que celles du Prophète et de ‘Ali. 
S’ils soutiennent que la hampe de l’étendard est faite « des piliers du 
Trône de Dieu » ou que l’étendard lui-même est fait de feuilles du 
paradis, ce n’est point pour dire que la bataille pendant laquelle il sera 
arboré sera toute spirituelle (peut-on parler au futur de ce qui est 
spirituel ?), mais, comme le remarque M.A. Amir-Moezzi, que l’imam 
ne peut être que victorieux. Ainsi donc, ce que fera ‘concrètement’ le 
douzième imam, c’est la guerre. 

Al-Qâ’ïm : 

Le titre aussi, ‘ al-Qâ’ïm ’, lie le douzième imam à la 
deuxième fonction. Al-Qâ’ïm , littéralement, est ‘celui qui se tient 
debout’. Ce qui, en même temps qu’il rappelle l’attitude de l’officiant 
zoroastrien, est l’exacte traduction du segment « [stâ-] « se tenir 
debout » » (138); segment qui entre dans la composition de 
l’avestique rathaê-shta-, lequel veut dire : « « celui qui se tient debout 
sur le char », comme le correspondant védique [ rathesta ], épithète du 
grand dieu guerrier, Indra » (139). Plus près de l’époque des hadiths, 
le terme pahlavi pour ‘guerrier’ est artêshtâr, lequel vient du mot 
avestique dont on vient de voir la signification. Ce terme se retrouve 
dans le Shahnameh, « where it is corrupted to nys’ly’n in the 
manuscripts, the correct form of which should probably be 
[têshtâriyan] » (140). La « représentation », ci-dessus, « nous reporte 

137) Al-Nu’mani, bâb (chap.) 19 : « Sur l’étendard du Prophète et que nul ne le 
déploiera après la bataille du Chameau sinon le Qâ’ïm » in Kitâb al-ghayba (Le 
Livre de l’Occultation), op. cit. 

138) Emile Benveniste, Le Vocabulaire des institutions indo-européennes, tome 1, 
Paris, Minuit, p. 286. 

139) Ibid. 

140) Ahmad Tafazzoli, Sasanian Society, New-York, Bibliotheca Persica Press, 

2000, p. 1. 



à l’âge héroïque où l’idéal guerrier est exalté, où l’on célèbre le jeune 
combattant qui, debout sur son char, se lance dans la mêlée » (141). 
De même les hadiths assurent que, contrairement à ce que l’on peut 
penser, le Qâ’ïm ‘sortira’ non pas portant le poids des ans qu’aura 
duré l’Occultation, mais jeune, shâb disent les textes. Ce hadith-ci, par 
exemple, attribué au 6 e imam : « Une des plus grandes épreuves 
[qu’ils auront à subir] sera que [le Mahdi] viendra à eux jeune (shâb) 
et non grandement vieux ( sheikh kabîr, litt. ‘grand vieillard’) comme 
ils s’y attendent » (142), le shabâb étant la période qui prend le relais 
de l’enfance et qui est elle-même relayée par l’âge d’homme. Le shâb 
est autrement appelé fatâ, en arabe, javân, en persan (le juvenis latin). 
H. Corbin lie fotowwat, qui vient de la même racine que fatâ, à 
chevalerie. Il suit en cela un hadith comme celui attribué au 3 e imam 
qui dit : « La chevalerie spirituelle (fotowwat, javânmardî) consiste à 
être fidèle au pacte prééternel [...] » (143). En fait, ledit lien - celui 
entre la fotowwat, entre son équivalent perse plutôt, et la chevalerie - 
n’a rien de « préétemel ». Il semble, au contraire, tout à fait dater de la 
réforme de l’armée entreprise, vers le milieu du VI e siècle de notre 
ère, par le roi Chosroes Anushirvan. Cette réforme profita surtout aux 
Azâdân, ‘hommes libres’, selon A. Christensen (144), ‘nobles’ de 
premier degré, si l’on peut dire. La cavalerie, pour laquelle on 
recrutait dans leurs rangs, a gagné en richesse, en nombre et en 
prestige, prestige qui a survécu à la fin de l’empire perse. Ferdousi 
n’hésite pas à qualifier les héros de son épopée de âzâdgân. Le terme 
âzâdagî renvoie à celui de javânmardî. Javânmardî où l’on a javân, 
c’est-à-dire «jeune homme (environ de seize à trente ans) » (145), 
autrement dit fatâ. Ainsi pour parvenir d’ici, de fatâ, à cavalier ou à 
chevalier, il faut parcourir un chemin persan qui passe par javân, puis 
par âzâd. On a vu que le douzième imam a suivi ce parcours, était fatâ 
et cavalier. Ce cavalier, le Mahdi, aura trois cent treize compagnons et 
commandera une armée de dix milles hommes, selon les sources. 

Al-Qâ’ïm veut dire aussi le Résurrecteur. Il est venu que 
le douzième imam se qualifiait lui-même de « Résurrecteur 
d’entre la Famille du Prophète ». Dans les Rivayat on peut lire : 

141) E. Benveniste, ibid. 

142) Al-Nu’mani, id., hadith 43, in façl [partie ne portant ni titre ni numéro, qui se 
trouve la 4 e appelée simplement façl, c.-à-d. partie, division], Qom, 1422H. 
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145) H. Corbin, ibid.. p. 411. 



« 48.73 Before the [Sôshâns] will raise up the dead, on his authority 
an army will be mustered; they will go into battle with the démon 
Heresy » (146). On voit ainsi que le Saoshyant et le douzième imam 
ont plus d’un trait commun, y compris le combat contre l’hérésie, 
puisque les Antagonistes que l’imam affrontera sont les hérétiques. 
« De ce qui ressort des traditions messianiques imamites [i.e. shiites], 
on peut se rendre compte que les adversaires du Qâ’im, dans la 
bataille finale, ne sont pas les incroyants mais plutôt les musulmans 
ignorants » (147). On comprend que l’hérésie soit plus condamnable 
que l’adoption d’une autre religion, si l’on se souvient que ce n’est, en 
quelque sorte, pas l’inaccomplissement du sacrifice qui trouble 
l’Ordre, mais son mauvais accomplissement. On rappellera, avec 
Marijan Molé, que « dans le zoroastrisme la bonne religion implique 
la Vie, tandis que l’hérésie, toute hérésie, signifie la destruction et la 
mort. L’accomplissement des rites entraîne la prospérité, leur 
accomplissement d’une façon incorrecte ou par quelqu’un de non 
qualifié provoque des ravages. L’ordre rituel et cosmique est troublé 
par une pensée mauvaise, par un doute, par une parole mal 
prononcée » (148). 

A côté d’un schéma de délivrance universelle, lequel, puisqu’il 
inclut Srosh peut être qualifié de divin, on a pu poser un autre, lequel, 
puisqu’il inclut le Saoshyant, peut être qualifié d’humain. On a vu, 
d’après les quelques traits qu’on en a dégagé, que ce schéma-ci non 
plus n’était pas sans points d’accord avec le schéma shiite du faraj, 
de la délivrance. On a évoqué ci-dessus le double souvenir, celui 
du guerrier autant que celui de l’officiant, que semble garder le titre 
‘al-Qâ’ïni. Dans le troisième livre du Dênkart on apprend que « [1] 
Ce que le Mauvais Esprit combat avec le plus d’acharnement, c’est la 
réunion en une seule personne [...] du xvarrah de la royauté et celui 
de la Bonne Religion ; c’est que cette conjonction le fera périr. [2] Car 
si, chez Yam, le xvarrah de la royauté [...] avait été réuni à celui de la 
Bonne Religion [...], ou si, chez Zoroastre, le xvarrah de la Bonne 
Religion [...] avait rencontré celui de la royauté [...] tel celui qui avait 
été en Yam, le Mauvais Esprit aurait rapidement péri, la créature 
aurait été sauvée de l’Assaut et la Rénovation de l’existence aurait été 

146) A.V. Williams, The Pahlavi Rivayat Accompanying the Dadestan i Denig , Part 
II, Copenhagen, 1990, p. 85. 
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accomplie » (149). Cependant, «[4] [...] quand ces deux xvarrah se 
seront rencontrés [...] en un seul homme [...] l’Assaut sera 
complètement vaincu, la création sauvée de lui et purifiée et [...] la 
Rénovation aura lieu. Ce sera - la Bonne Religion le révèle - l’œuvre 
de [Saoshyant] en qui ces deux xvarrah se seront rencontrés » (150). 
De même le douzième imam accomplira le farcij, la délivrance 
universelle, la « Rénovation », et son titre, al-Qâ’ïm, semble indiquer 
cette « rencontre en lui de la Bonne Religion et de la royauté ». La 
royauté qualifiant parfois la classe des guerriers. En sanskrit, par 
exemple, l’on dispose de kshattriya et de râjanya pour dire guerrier, 
« le second, [râjan(i)ya-] « de souche royale », du nom du « roi » 
[râj(an)-\ » (151). 

Un autre lien du douzième imam à la fonction guerrière est tissé 
par la peur. La peur est, comme l’on sait, un ‘péché de guerrier’. Selon 
plus d’un hadîth, l’actuelle Occultation du Mahdi a pour cause la peur. 
Selon d’autres hadiths, lorsqu’il réapparaîtra à la fin des temps il dira : 
« Je vous ai fui car j’ai eu peur de vous » (152). Le deuxième péché 
du guerrier indo-européen se cache, ici, sous un propos tenu par 
Moïse, qui a fui l’Egypte après avoir porté un coup involontairement 
mortel à un Egyptien. On peut penser que ceci, le péché se cachant 
sous le propos, est le cas d’autant plus que la peur, al-ru ‘ b ( al-ru ‘ b est 
plus exactement la frayeur) accompagne l’armée du Mahdi lors de 
son « soulèvement ». La « Frayeur ( al-ru‘b ) » est une « entité céleste 
terrifiante, apportant la victoire à l’armée du Mahdi en « marchant » 
avec elle » (153). Qu’elle marche avec ou contre, la peur concerne le 
guerrier. Ceci, sans oublier, pour souligner d’un autre trait le lien du 
douzième imam à la deuxième fonction, qu’il est l’héritier du Jafr. 
Celui-ci étant, sans trop entrer dans les détails ou les difficultés des 
hadiths le concernant, un ensemble de trois éléments : le jafr blanc, 
contenant des livres qui se distribuent sur les deux versants, varunien 
et mitrien, de la première fonction ; le jafr rouge, contenant les armes 
du Prophète et qui ne peut être ouvert que par le Qâ ’ïm, et par nul 

149) Traduit et cité in Marijan Molé, Le Problème zoroastrien et la tradition 
mazdéenne, Paris, P.U.F., 1963, pp. 37-38. 
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autre imam, pour, encore une fois, «la tuerie », ‘ al-qatl’ , terme que 
l’on peut aussi traduire par ‘meurtre’ ; le jafr peau de bœuf, contenant 
les deux autres jafr, le blanc et le rouge (154). 

Un objet de Gerschel : al-jafr : 

On a ainsi du blanc et du rouge. Il ne semble pas que les hadiths 
parlent d’une troisième couleur, mais il y a bien trois jafr. Trois en un, 
puisque le troisième contient les deux autres, troisième qui est une 
peau de bœuf, le bœuf qui symbolise la fécondité et ainsi la troisième 
fonction. Concernant les couleurs, on sait que, en Iran par exemple, 
« c’est par la couleur de leurs vêtements qu[e] [...] les trois classes se 
distinguaient - le blanc pour les prêtres, le rouge pour les guerriers, le 
bleu pour les cultivateurs, en vertu d’un symbolisme profond qui 
procède d’anciennes classifications connues dans beaucoup de 
cosmologies, associant l’exercice d’une acticvité fondamentale avec 
une certaine couleur liée elle-même à un point cardinal » (155). Le 
bleu peut être foncé, comme il peut laisser la place au vert ou au noir. 
Mais revenons au jafr ! 

Ici, on fera le détour par quelques histoires pour débusquer un 
certain nombre d’objets, lesquels nous serviront à jeter de la lumière 
sur le titre de ce paragraphe : 

Dans La Source de vie (156), des frères Grimm, on trouve plein 
d’objets. Quatre, en particulier. Deux, de ces quatre, sont clairement 
‘expliqués’ fonctionnellement dans le texte. Il s’agit, en effet, d’une 
épée qui a la vertu de « mettre en déroute des armées entières » (et 
dont le lien, par cela, avec la seconde fonction est clair), et d’un pain 
qui en a une telle que T « on peut en manger toujours sans l’épuiser 
jamais », pain par lequel le prince sauva trois pays de la faim (et dont 
le lien est aussi clair avec la troisième fonction, sphère dont un des 
traits est l’abondance). Sur les deux autres objets, il donne des 
indications suffisantes, me semble-t-il, pour former une idée de leur 

154) Sur le Jafr voir, par exemple, les hadiths du bâb (chapitre) intitulé ‘Où il est 
question de la sahîfa, du jafr [...]’, dans le « Kitâb al-hujjat » (Le Livre de la 
Preuve), in Kolayni, Al-Kâfî , vol. 1, 3 ème éd., Téhéran, Dar al-kotob al-islâmiya, 
1388 H. 
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lien à la première des trois fonctions indo-européennes. Le principal 
objet est l’un de ces deux derniers. Il s’agit de l’eau de la source de vie 
dans laquelle le plus jeune de trois princes puisera un flacon pour en 
donner à boire au roi son père, celui-ci étant à l’article de la mort et ne 
pouvant être sauvé qu’en buvant ne serait-ce qu’une goutte de cette 
eau. Le flacon d’eau est clairement lié, dans l’esprit des deux aînés au 
moins, à la royauté. L’aîné, comme son cadet, pense que s’il obtient et 
présente de cette eau à son père il héritera de son royaume. L’eau, en 
outre, est non seulement merveilleuse, magique, en elle-même, mais 
elle évolue, pour ainsi dire, dans une atmosphère imprégnée de magie. 
Ainsi, c’est un nain, un «être surnaturel» (157), qui indique le 
chemin au plus jeune des princes et lui donne les moyens de réussir 
l’entreprise, dont une baguette de fer et deux tranches de pain - 
exemples d’objets qui n’entrent pas, selon toute apparence, dans la 
définition, qui viendra ci-dessous, de l’objet de Gerschel, la première 
servant à ouvrir une porte et les deux autres à calmer deux lions. Cela 
après l’échec des deux premiers, échec dû, en particulier, au sort que 
le nain leur a jeté. D’un autre côté, la source de l’eau se trouve dans 
un palais enchanté. C’est dans ce château que l’on trouve les trois 
autres objets, autres que le flacon d’eau. En y entrant, le jeune prince 
trouve, d’abord, des princes endormis à qui il enlève leurs anneaux, 
« ensuite il prit une épée et un pain qui étaient placés là », raconte 
l’histoire. Il arrive dans une chambre où une princesse lui annonce, 
presqu’aussitôt après l’avoir aperçu, qu’il hérite de son royaume à 
elle. Comme s’il y avait lien d’antécédent à conséquence entre la 
possession des trois objets et l’héritage du royaume. Les anneaux, en 
effet, sont liés, dans plus d’une tradition indo-européenne et dans la 
tradition mazdéenne autant que dans la tradition shiite, à la première 
fonction. On peut voir, dans un bas-relief de l’époque sassanide, 
Auhrmazd donnant un anneau, et par là l’empire, à Ardashir (158). Un 
chapitre, par exemple shiite, du tome 43 des Bihar porte le titre : 
« Leurs naissances, leurs noms, les raisons des noms, les gravures de 
leurs anneaux », des imams Hassan et Hussein. Pour revenir à La 
Source de vie, on a déjà vu, en plus des anneaux, l’épée et pain. On a 
ainsi nos quatre objets au complet. Deux, le flacon d’eau et les 
anneaux, représentant les deux visages de la première fonction, puis 1’ 

157) Lucien Gerschel, « Sur un schème trifonctionnel dans une famille de légendes 
germaniques », in Revue de l’histoire des religions, tomme 150 n° 1, 1956, p. 91. 

158) Voir James Darmesteter, op. cit., vol. 1, Parsi, 1892, p. 8. 



épée et le pain que l’on a évoqué plus haut. Entre le prince et le 
douzième imam on peut trouver quelques ressemblances. Par exemple 
les suivantes : d’abord ce sont les plus jeunes, ce sont eux qui héritent, 
et, très intéressante, le prince aussi a ce que l’on peut appeler une 
période d’occultation: il «s’enfonça [...] dans la forêt» (159), 
lorsqu’il apprit que le roi, trompé par les deux aînés, avait donné 
l’ordre de le mettre à mort, pour ne réapparaître qu’une année plus 
tard. Tout ceci, après avoir apporté le flacon d’eau et sauvé son père. 

Cela conté, il est temps de donner une définition. On peut dire 
qu’un objet quelconque est un objet de Gerschel s’il symbolise une ou 
plus d’une des trois fonctions indo-européennes. Ainsi donc, dans La 
Source de vie, la coupe, les anneaux, l’épée et le pain, non, cependant, 
celui qui a calmé les lions, mais celui dont « on peut en manger 
toujours sans l’épuiser jamais » (voir ci-dessus). Lucien Gerschel, 
dans l’étude sur une « famille de légendes germaniques modernes » 
(160), déterre des anneaux, des coupes, des épées... On se souvient 
que la première légende qu’il rapporte est celle où une naine donne à 
la comtesse qui venait de lui rendre service « un petit sac de brocard 
d’argent » (161). Le sac contient trois rouleaux de bois qui se 
changeront, assure la naine, en or. Elle continue ainsi : « de l’un vous 
en ferez un Haranc, de l’autre des Jettons et du troisième une 
Quenoüille. Vous aurez trois Enfants qui feront trois branches dans la 
maison de vostre Mary : celuy qui aura le Haranc, aura beaucoup de 
bonheur dans la Guerre, luy et ses descendants [...] ; celuy qui aura 
les Jettons, aura les premiers emplois de l’Estat, et les Enfants qui 
sortiront de luy auront le mesme bonheur ; la Quenouille portera une 
grande abondance de successeurs dans la branche qui l’aura » (162). 
Les trois objets sont clairement mis en rapport avec les trois fonctions 
indo-européennes. L. Gerschel commente : « la quenouille, symbole 
féminin, annonce la fécondité ; le hareng s’explique si nous sommes 
au Danemark où les principales campagnes militaires sont en même 
temps des expéditions maritimes ; enfin, le jeton peut être la marque 
d’un droit, d’un pouvoir, d’une fonction importante, le signe de 
l’appartenance à une sodalité politico-religieuse » (163). On 
remarquera aussi que comme le xvarenah, comme l’or des Scythes, les 


159) Grimm, op. cit. p. 246. 

160) Lucien Gerschel, id., pp. 55-92. 

161) Id., p. 58. 

162) Ibid. 

163) Ibid. p. 62. 



trois rouleaux de cette légende sont un en trois, ou, si l’on préfère, 
trois en un, unité dont fait office le sac de brocard (dans d’autres 
légendes où l’unité est plus ‘réelle’, on trouve non trois, mais un seul 
objet, dans d’autres trois objets semblables). Comme eux, également, 
les rouleaux ne sont pas d’origine terrestre, ne sont pas d’origine 
humaine. On verra qu ’al-jafr aussi a ces caractéristiques. Quelques 
remarques encore avant d’en venir au jafr : c’est le frère cadet, le 
troisième, qui eut l’or des Scythes : « Les deux premiers ayant 
renoncé à l’or brûlant, le troisième survint, et l’or s’éteignit. Il le prit 
avec lui et ses deux frères, devant ce signe, abandonnèrent la royauté 
tout entière à leur cadet », raconte Hérodote (164). Le 12 e imam, le 
cadet, est, de même, le véritable héritier du jafr et de la ‘royauté’. 
Selon un propos attribué au 5 e imam, « le maître de cette cause est le 
plus jeune d’entre nous [asgharunâ sinnan, litt. le moins âgé d’entre 
nous] » (165). Tant est prégnant le schéma indo-européen de 
l’héritage, que le 5 e imam ne parle pas du douzième comme du dernier 
imam, mais comme du plus jeune, comme si les imams étaient d’une 
même génération. Le groupement des objets est aussi à noter. G. 
Dumézil loue l’étude de L. Gerschel en ces termes : « dans un très bel 
article de cette revue, L. Gerschel a présenté deux groupes de légendes 
germaniques qui gardent dans toute sa fraîcheur la notion des « trois 
talismans fonctionnels groupés [c’est moi, M. G., qui souligne] », qui 
est essentielle dans Hérodote » (166). 

Pour ce qui concerne le jafr, on commencera par lire le hadith 
20 du chapitre intitulé « Sur ceci que le jafr, la jami’a et le mus’haf de 
Fâtima ont été donné aux imams», chapitre quatorzième de la 3 e partie 
des Baçâ’ir ..., ouvrage déjà sollicité plus haut. On y trouve un 
‘conseil’ donné par le 6 e imam, Abu Abdallah Jaafar as-Sâdiq, à ses 
disciples concernant la manière de réduire à quia, au sujet de 
l’imamat, les descendants d’al-Hassan, le second imam. Ceux-ci, en 
effet, n’ont aucun droit à l’imamat, selon la tradition. Le ‘conseil’ est 
rapporté comme suit : « S’ils vous avaient posé des questions et 
débattu avec vous sur la question [de l’imamat], j’aurais aimé que 
vous leur répondiez : [...] Nous sommes des gens qui cherchons 
cette science chez celui à qui elle appartient, chez celui qui en est le 

164) Cité in Georges Dumézil, « Les trois « Trésors des ancêtres » dans l’épopée 
Narte » in Revue de l’histoire des religions, tome 157 n° 2, 1960, p. 142. 

165) Al-Nu’mani, op.cit., hadith 35, même façl [4] que ci-dessus, après le bâb 
(chapitre) 10 : « Mâ ruwiyafi ghaybati al-imâm [...] »([...] Sur l’Occulatation ...). 

166) G. Dumézil, id., p. 141. 



possesseur, [de même nous cherchons] les armes chez qui elles se 
trouvent et le jafr chez qui il se trouve, chez son possesseur. S’il se 
trouve chez vous, nous vous reconnaîtrons pour imams et s’il est chez 
d’autres que vous, nous le chercherons jusqu’à ce que nous sachions » 
(167). Ce hadith est recueilli autrement dans l’encyclopédie des Bihar. 
Ici, on a ajouté des points d’interrogation. Ce qui donne la chose qui 
suit : «[...] Nous sommes des gens qui cherchons cette science, qui 
sont ses gens, quel en est le possesseur ? Les armes, chez qui se 
trouvent-elles ? Le jafr, chez qui se trouve-t-il ? Quel en est le 
possesseur? [...]» (168). Il arrive que deux recueils donnent un 
même hadith différemment. Il arrive aussi qu’un hadith se contredise 
ou en contredise un autre. Ainsi le mus’haf de Fâtima est-il dit 
« apporté » par un ange à Fâtima pour la consoler de la mort du 
Prophète et, d’un autre côté, « écrit par ‘Ali sous la dictée du 
Prophète ». Dans les Baça’ir, 3 e parie, chap. 14 : « Sur ceci que le jafr, 
la jâmi’a et le mus’haf de Fâtima ont été donnés aux imams [...] », 
hadith 5 : «[...] Par Dieu, nous avons le mus’haf [livre] de Fâtima 
[...] écrit par ‘Ali sous la dictée du Prophète » ; dans le hadith qui suit 
immédiatement, le hadith 6, donc : Après la mort du Prophète 
«l’archange Gabriel venait consoler Fâtima [...], lui parler de son 
père [...] et l’informer de ce qu’il adviendrait de sa descendance. ‘Ali 
écrivait cela et c’est le mus’haf de Fâtima » (169). Si le Prophète avait 
été là pour dicter, il n’y aurait eu, semble-t-il, nul besoin de 
consolation et donc nul besoin de mus ’haf On trouve aussi, dans les 
hadiths, des tournures de phrases difficilement acceptables en arabe, 
des fautes d’arabe, parfois des mots persans inusités en langue arabe. 
On peut rencontrer aussi des hadiths qu’un Arabe, les hadiths étant en 
définitive attribués à des Arabes, ne peut que trouver bizarres, pour ne 
point dire scabreux, bizarrerie qui tombe - pour certains au moins - 
si on les relie à la tradition iranienne. Ainsi, le hadith que l’on trouve 
dans le chapitre 3, du tome 43 des Bihar, « sur les vertus de Fâtima » 
et où l’on lit : « Le Prophète n’allait pas se coucher sans avoir déposé 
un baiser sur le visage de Fâtima ni mis le visage entre les seins de 
Fâtima et il priait pour elle [...] ; dans une autre version », poursuit le 
hadith, on trouve : « sans avoir déposé un baiser sur la joue de 
Fâtima ou entre ses seins » (170). Ici, on peut imaginer, Fâtima étant F 

167) Voir Al-Saffâr, op. cit. 

168) Al-Majlissi, op. cit., t. 26, hadith 85 in bâb (chap.) 1 des « abwâb ‘ulûmihim ». 

169) In Al-Saffâr, op. cit. 

170) In Al-Majlissi, op. cit., hadith 42. 



Anâhitâ shiite, comme on le verra ci-dessous, que le culte d’Anâhitâ 
comportait quelque embrassement de ce genre, entrepris, par exemple, 
sur une statue(tte) de la déesse. Quoiqu’il en soit, selon son Yasht, 
Anâhitâ « fait venir à toutes les femelles le lait qu’il faut et tel qu’il 
faut » (171). Le geste que le hadith accorde au Prophète semble ainsi 
transposer, sur Fâtima, un trait distinctif d’Anâhitâ, le sein semblant 
être une sorte d’attribut de celle-ci. Dans ce même Yasht : «Elle a 
serré sa taille pour donner à ses seins le charme des belles formes » 
(172). D’autre part, «on a retrouvé en grand nombre dans les ruines 
de Suse des figurines représentant une femme aux seins gonflés [...] 
comme l’Anâhita de notre Yasht [...]. Ce trait [...] est tellement 
essentiel à la représentation d’Anâhitâ que son nom même est passé en 
Arabe sous la forme de nâhid [...] pour désigner une femme aux seins 
forts et relevés » (173). Une femme nâhid , en effet, est une femme 
dont le sein nahad, s’est ou est élevé. On rencontre aussi, s’agissant de 
Hassan et de Hussein, les jumeaux divins shiites, des hadiths encore 
plus ‘bizarres’, à première vue, que le précédent. Comme si les 
représentants de la troisième fonction appelaient de tels glissements. 

Le hadith, qui rapporte le susdit conseil et pour revenir à notre 
propos sur le jafr, pose ainsi clairement qu’est imam celui qui le ( al- 
jafr) possède. Les hadiths sur le jafr sont nombreux et constituent un 
écheveau quelque peu embrouillé. Cependant, on peut tirer quelques 
fils sans dommage pour le reste. Notons d’abord que le mot même 
n’est pas sans rappeler, phonétiquement au moins, farr, le terme 
persan pour xvarenah ; comme les termes faraj (délivrance) - 
qu’opérera le Mahdi - et frasha ne sont pas sans ressemblance, du 
même point de vue phonétique. D’autre part, dans une ‘étude’, qui est 
autant sinon davantage une profession de foi, doublement intéressante 
ainsi, intitulée Haqîqat al-jafr ‘inda ash-shî’a (litt. La Vérité du jafr 
chez les shiites) (174), l’auteur, qui dit en cela suivre la tradition, 
distingue quatre jafr. Avant de prendre connaissance de cette 
distinction, disons que 1’‘étude’ est dédiée au douzième imam en ces 
termes : « A l’héritier du tâbût [le tâhût est, selon les hadiths, l’Arche 
d’alliance, attribuée ici à Adam, cependant] d’Adam, de la chemise de 
Joseph, du bâton de Moïse, et de l’anneau de Salomon ; à l’héritier 
des Suhuf [livres] d’Abraham, des Tables de Moïse, des Psaumes de 

171) J. Darmesteter, « Yasht 5,1, 2 », in op. cit., vol. 2, p. 367. 

172) Ibid., p. 395. 

173) Ibid. p. 365. 

174) A. Barakât Al-Âmili, Haqîqat al-jafr .... Beyrouth, Dar As-Safwa, 1995. 



David, et de l’Evangile de Jésus ; à l’héritier du jafr de Muhammad, 
de son (ses) arme(s), de son anneau, et de son étendard ; à l’héritier du 
Livre de ‘Ali et du Mus’haf de Fâtima » (175). L’expression ‘à 
l’héritier’ divise clairement la dédicace en quatre parties. Une 
première qui fait hériter le douzième imam d’objets que l’on peut 
qualifier de magiques, en particulier le bâton de Moïse et l’anneau de 
Salomon. Une seconde où il est question des Tables de la loi, et de 
livres religieux. Une troisième clairement guerrière et une quatrième 
où l’on a un couple. On peut suggérer que les deux premières parties 
font allusion aux côtés varunien et mitrien de la première fonction, la 
troisième à la deuxième fonction et la quatrième à la troisième 
fonction. Le ton est ainsi donné dès la dédicace du livre, qui donne le 
douzième imam pour l’héritier d’une sorte de xvarenah. 

Pour revenir aux quatre jafr : Selon un hadith. Dieu se serait, 
vers la fin de la vie du Prophète, adressé à lui ainsi : « Tes jours sont 
près de finir, ta vie de s’achever et bientôt tu retourneras auprès de ton 
Dieu. Le Prophète alors leva les mains au ciel et dit : O Dieu, ta 
promesse, celle que Tu m’as faite, car Tu accomplis toujours ce que 
Tu as promis. Dieu lui révéla : [...] Allez, ton cousin [‘Ali] et toi, à [la 
montagne] Uhud. Monte-là et garde la Kaaba derrière toi. Appelle 
ensuite les animaux sauvages de la montagne. Lorsqu’ils t’auront 
répondu, prends une jafra [une chèvre] femelle [précision inutile, me 
semble-t-il, puisque la jafra est la femelle du jafr , jafr désignant ici 
non la peau de l’animal mais l’animal lui-même], on l’appelle jafra 
lorsque ses cornes ont poussé [entièrement], [...] et ordonne à ton 
cousin de l’immoler, de l’écorcher à partir de la gorge et de retourner 
la peau. Tu en trouveras l’intérieur tanné. Je ferai descendre l’esprit 
Gabriel avec un encrier, un calame et de l’encre qui n’est pas de terre 
[précision, encore une fois et semble-t-il, inutile, et qui fait penser, 
avec d’autres détails, que la langue originale de ce hadith n’est pas 
l’arabe] [...]. Une révélation qui sait [ya’lamu, terme auquel si on 
enlève un point devient bi’ilmi, ce qui donne : une révélation de la 
science de] ce qui a été et ce qui sera viendra à toi [autrement traduit : 
la science de ce qui a été et de ce qui sera te sera révélée]. Tu dicteras 
et ton cousin écrira [...]» (176). Le hadith poursuit pour dire qu’il 
en a été tel que Dieu a dit. Lorsque la bête a été immolée et ‘Ali se 

175) Id. pp. 5-6. 

176) Al-Majlissi, op. cit., tome 26, hadith 27, chap. 1 : «[...] Leurs sciences [...] et 
les livres qu’ils [les imams] possèdent [...] », premier des « abwâb ‘ulûmihim [...]» 
(chapitres sur leurs sciences ...). 



mettant à l’écorcher, Gabriel et les anges, « en nombre que seul Dieu 
peut déterminer », dit le hadith, sont descendus. Ceci, 
Thnnombrabilité’ des anges en particulier, qui souligne la solennité du 
moment. J’ouvrirai, malgré tout, une parenthèse pour dire que la 
lecture du hadith appelle plus d’une remarque. On se souviendra, 
avant d’en formuler une ou deux, que ce sont des chèvres aussi que 
l’on sacrifiait au début des Lupercales, fêtes des Luperques, 
équivalents romains de ce ‘peuple de Varuna’ que sont les Gandharva. 
D’un autre côté, le hadith spécifie que la chèvre est appelé jafra 
lorsque les cornes lui ont poussé. Ce qui semble vouloir dire que ce 
détail était inconnu du Prophète et donc qu’il ignorait ce que c’était 
qu’une jafra, puisque c’est la propriété d’avoir les cornes poussées 
d’une certaine manière, entièrement selon toute vraisemblance, qui 
définit cet animai. Car l’incise du hadith, sur les cornes, semble être 
une description (incomplète si l’on ignore ce que la jafra peut être), ne 
pouvant être une leçon d’arabe sur le pourquoi d’un nom. Tout en lui 
demandant, ainsi, de sacrifier un animal, le hadith semble affirmer, 
dans un même temps, que le Prophète ne sait de quel animal il 
s’agit ... ! On peut lever la difficulté en mettant le passage à la marge 
du hadith comme on ferait d’un commentaire. Mais s’il s’agit d’un 
commentaire qui s’est glissé dans le texte, qu’est-ce qui empêcherait 
celui-ci d’être de la plume du commentateur ? La fin du hadith 
qualifie de « kitâb », de livre, cette peau de jafra sur laquelle, donc, 
ont été notés les événements qui ont été et qui seront jusqu’au jour du 
Jugement, sur laquelle ont été consignés également « l’extérieur et 
l’intérieur» (l’exotérique et l’ésotérique). L’appellation al-jafr, 
cependant, ne lui est nullement appliquée, à ce livre. 

Le kitâb (livre) al-jafr serait, cependant, selon l’‘étude’, cette 
peau de chèvre sur laquelle a été écrite ladite science en présence 
angélique et innombrable. Quoiqu’il en soit, il fait double emploi, 
quant au contenu au moins, avec une partie de ce que l’on trouve dans 
le jafr blanc, qui, selon la même ‘étude’, est le deuxième jafr dont 
parle la tradition. Celui-ci est une peau qui contient, selon les hadiths 
en effet, les livres des révélations précédentes, dont les Tables de la loi 
de Moïse, et le mus ’haf (livre) de Fâtima. Dans celui-ci, ce mus ’haf 
s’entend, « on ne trouve rien sur le licite et l’illicite », ce n’est pas, 
autrement dit, un livre de lois, mais « la science de ce qui sera » (177). 

177) Kolayni, Al-Kâfi, vol. 1, hadith 2, chap. « Sur la sahîfa (feuillet), le jafr et le 
mus ’haf (livre) de Fâtima [...] », Téhéran, Dar al-kutub al-islamiya, 3 e éd., 1388 H. 



On peut ainsi mettre le livre du jafr, ce que 1’ ‘étude’ appelle ainsi, à 
l’intérieur, si l’on peut faire, du jafr blanc, pour avoir un seul jafr où 
l’on a des objets qui symbolisent, les uns, le côté ‘législation’, mitrien, 
de la première fonction et, les autres, son côté ‘science du caché’, 
varunien. D’autre part, le jafr blanc est dit s’ «appliquer» (178) au 
jafr rouge, yantabiqu dit le hadith. Ils sont ‘collés’ l’un à l’autre, 
selon un des sens de yantabiqu. On retrouve ici le « groupés » que 
l’on a souligné, un peu plus haut, dans : « trois talismans fonctionnels 
groupés ». Le groupement de tels objets est essentiel, en effet. Au 
sujet des objets scythes et d’autres du même genre, Lucien Gerschel 
note : « C’est un trait commun à la tradition scythique et à toutes les 
légendes que les objets doivent être soigneusement conservés pour 
que leur vertu [...] se perpétue» (179). Ces deux derniers jafr sont 
non seulement ‘collés’ l’un à l’autre, mais, contenant donc des livres 
et des armes, ils sont eux-mêmes contenus dans le jafr peau de bœuf. 
Le bœuf symbolisant la fécondité, on peut dire que cette peau est là 
pour la troisième fonction indo-européenne. Rappelons que le sixième 
imam aurait dit : « J’ai le jafr blanc ». A ceci, son interlocuteur aurait 
répondu par la question suivante : « Et qu’y a-t-il dedans ? ». Ainsi 
donc, il était évident pour l’interlocuteur que le jafr était un contenant. 
L’imam aurait répondu : « Les Psaumes de David, la Torah de Moïse, 
l’Evangile de Jésus, les Suhuf [Livres] d’Abraham, le licite et l’illicite, 
le Mus’haf de Fâtima [...] ». L’imam aurait poursuivi : « Et j’ai le jafr 
rouge ». Ce à quoi l’interlocuteur répond par la même question. 
L’imam : « Les armes [as-silâh, litt. l’arme]. Celui-là sera ouvert pour 
le sang. Le Maître du Glaive l’ouvrira pour la tuerie [autre traduction : 
pour le meurtre] » (180). Le jafr rouge, en effet, ne peut être ouvert 
que par le douzième imam, « le Maître du Glaive ». 

Avec le jafr (l’ensemble symbolisant synthétiquement les trois 
fonctions), ainsi, le douzième imam est l’héritier d’une sorte d’ «or 
des Scythes ». On connaît le passage IV, 5-8, dans Hérodote, qui 
raconte l’origine des Scythes : « Le premier homme qui parut dans 
leur pays jusqu’alors désert [...] eut trois fils [...]. De leur vivant, il 
tomba du ciel sur la terre de Scythie des objets d’or : une charrue, un 

178) Al-Majlissi, hadith 80, chap. 1 : «Leurs sciences [...] et les livres qu’ils [les 
imams] possèdent [...] » in Bihar ..., tome 26. 

179) Lucien Gerschel, art. cit.. p. 65. 

180) Kolayni, op. cit., vol. 1, hadith 3, chap. «Où il est fait mention de la Sahifa 
|feuillet], du jafr, de la jâmi’a [litt. rassemblante], et du Mus’haf [livre] de Fâtima 
[...] » in « Kitâb al-hujja » (Le Livre de la Preuve). 



joug, une hache, une coupe [...]. A cette vue, le plus âgé se hâta pour 
les prendre, mais, quand il arriva, l’or se mit à brûler. Il se retira et le 
second s’avança, sans plus de succès. Les deux premiers ayant 
renoncé à l’or brûlant, le troisième survint, et l’or s’éteignit. Il le prit 
avec lui et ses deux frères, devant ce signe, abandonnèrent la royauté 
tout entière à leur cadet... » (181). On sait que cet or est un ensemble 
de trois objets, faisant signe chacun vers une fonction indo- 
européenne. Le jafr ne semble pas être venu du ciel, il ne le semble 
pas d’une façon directe au moins ! C’est, cependant, un signe de 
l’imamat. Celui-ci est lié de plus d’une façon au ciel. Celle-ci, par 
exemple : Lors de sa maladie finale, le Prophète aurait dit : « Demain, 
une étoile \najm, dans un autre hadith, il s’agit de kawkab, planète ; il 
semble que tout corps céleste fût indifféremment appelé najm ou 
kawkab ] descendra du ciel sur la maison d’un homme de mes 
compagnons. [...] C’est lui qui me succédera [...]. Le quatrième jour 
[...] une étoile partit du ciel, dont la lumière couvrit la terre, pour 
tomber dans la chambre de ‘Ali [...] » (182). On dirait que, comme le 
fragment héraclitéen pour qui le soleil a la largeur d’un pied 
d’homme, le hadith tient qu’une étoile, dont «la lumière couvrit la 
terre », peut tenir dans une hujra (chambre-maison). Je rappellerai 
aussi que les hadiths parlent parfois du jafr au singulier, mais disent 
qu’il s’agit de deux peaux dans lesquelles il y a des livres ..., pour 
l’une, et des armes, pour l’autre. Ils parlent aussi, d’autres fois, d’une 
peau de chèvre ou de brebis pleine de livres ou dans laquelle on 
trouve des armes... Ceci, pour dire que les choses sont un peu plus 
compliquées que je ne les ai, en suivant ladite ‘étude’ pour justement 
les simplifier, présentées. Faisant cela, cependant, on ne s’éloigne pas 
trop, au contraire me semble-t-il, de ce que semble être ‘la vérité du 

jafr’- 

Pour conclure sur cette ‘étude’, on dira que les hadiths ne 
parlent clairement que de jafr abyad, jafr blanc, et de jafr ahmar, jafr 
rouge. Le kitâb al-jafr, dans le hadith qu’on a lu en particulier, n’y est 
aucunement appelé ainsi. Il en est, autrement dit, parlé comme d’un 
kitâb, comme d’un livre, mais non comme du kitâb al-jafr, comme du 
Livre du jafr. Quant au jafr peau de bœuf, on peut trouver un hadith 
tel le suivant, attribué au 6 e imam, qui en dit : «Al-jafr [...] est une 

181) Cité in Georges Dumézil, «Les trois «Trésors des ancêtres » dans l’épopée 
Narte » in Revue de l’histoire des religions, t. 157 n° 2, 1960, pp. 141-142. 

182) hadith 2, chap. 8 : « Sur le verset : Par l’étoile lorsqu’elle tombera [...] » in Al- 
Majlissi, op. cil., tome 35. 



peau de bœuf tannée comme les outres, dans laquelle [on trouve] [...] 
le mus’haf de Fâtima [...] » (183). Le mus’haf de Fâtima se trouvant 
dans le jafr blanc, on peut penser, avec 1’ ‘étude’, que le jafr blanc, qui 
contient ce mus’haf, se trouve dans le jafr peau de bœuf. D’un autre 
côté, le jafr rouge étant ‘collé’ au jafr blanc, on peut conclure, avec 
F ‘étude’ également, que le jafr rouge se trouve également dans le jafr 
peau de bœuf. 

Sirdâb : 

Outre du jafr, qui le lie quelque peu au saoshyant, le terme 
comportant en arabe une nuance de gonflement, et pour continuer sur 
ce qui constitue l’héritage du Mahdi, le douzième imam semble aussi 
hériter du sirdâb, du var, de Yima. La racine avestique var, qui n’est 
pas sans lien avec le latin a-per-ire (‘ne pas couvrir’, d’où ‘ouvrir’) ou 
avec l’anglais veil (qui est presque *wel-, l’autre racine proto-indo- 
européenne, avec *wer-, à signifier ‘couvrir’), ni - me semble-t-il - 
avec l’arabe wara, ‘cacher’ (cela n’étonnera pas si l’on sait, par 
exemple, que la racine arabe srw désigne l’effort que l’on fait pour 
écouter, srw qui est presque la racine sru, ‘écouter’, qui a donné le 
nom Sraosha ; il ne se serait pas sans intérêt, pour les termes 
avestiques dont on ignore le sens de regarder du côté des langues 
sémitiques, les langues mortes autant que celles encore parlées, pour 
d’éventuels équivalents), signifie, ladite racine var, ‘couvrir’, ‘celer’. 
Ainsi peut-on dire que le var de Yima est un lieu doublement 
varunien, étant une cachette où sont préservés des germes, c’est-à-dire 
des êtres non encore venus à manifestation, des êtres cachés. Comme 
le var est une cachette, le sirdâb ou sardâb, du douzième imam cache 
la seconde occultation de celui-ci, celle qui comme le var durera 
jusqu’à la fin des temps, la première n’ayant duré, comme celle de 
Yima, que quelques années, cent pour celui-ci, soixante-dix pour le 
premier. Selon la tradition, en effet, le lieu de cette Occultation est le 
sirdâb sacré sis dans la ville de Sâmarrâ, en Iraq. Dans sa traduction 
des passages du second fargard du Vendidad relatifs au var de Yima, 
Charles de Harlez est conduit, très vraisemblablement sans connaître 
les données shiites, au sirdâb, dans une note à sa traduction, par 
‘maison’ et ‘portique’, de deux termes «de sens inconnu ». Je lis 
tout le passage, avant de donner la note. Ahura Mazda s’adresse à 

183) Al-Saffâr, op. cit., hadith 30, bâb (chap.) 14 de la 3 e partie : « Sur ceci que le 
jafr , la jâmi’a et le mus’haf de Fâtima [...] ont été donnés aux imams [...] ». 



Yima : « 63. Construis donc un vara [...] pour (servir de) demeure aux 
hommes ; 64. Fais-le de la longueur d’un caretus des quatre côtés, 
(pour qu’il soit) le lieu de parcage des bœufs. XXVI-65. Tu y 
ressembleras les eaux [...]. [...] 67. Sur ce (sol) [...] 68. Tu y feras 
des habitations : 69. Une maison, un portique, une cour, un lieu clos 
de toutes parts » (184). La note, à propos de ce que la traduction a 
donné comme ‘maison’ et ‘portique’, dit : « Mots de sens inconnu. Au 
premier, correspondent les mots pehlvis que nous lisons kanclak- 
sardâr et que Ton pourrait peut-être rapprocher du sardâb persan, 
cella subterranaea , faite pour conserver le frais de l’ombre (sard) 
pendant Tété» (185). On retrouve les «eaux» et T « ombre », 
l’obscurité ... 

Comme le saoshyant ainsi, le douzième imam semble réunir et 
T‘héritage’ de Yima et celui de Zarathushthra. Zarathushthra dont un 
fils accompagnera le Mahdi lors de son avènement. Ceci si Ton en 
croit la tradition qui donne Ismâ‘îl Sâdiq al-wa‘d (« Fidèle à ses 
promesses ») pour fils d’Ezéchiel (186) et une autre qui identifie 
celui-ci à Zarathushthra (187). Le douzième imam n’est-il pas celui 
par qui le principal ennemi de Zarathushthra, la Druj, le Mensonge, 
sera détruit ! Un hadith rapporte : « Le Prophète a dit dans un long 
hadith : Ce sera alors la venue [khurûj, litt. sortie] du Mahdi, qui est 
un des fils de celui-ci - de sa main il fit signe vers ‘Ali [...], par lui 
[poursuivit le Prophète] Dieu détruira le Mensonge [ al-kadhib ] [...] » 

(188) . Tenant le double héritage mazdéen et le triple héritage indo- 
européen, celui-ci représenté par le jafr, bien à sa place dans la 
seconde fonction, mais touchant à la première par l’imamat et à la 
troisième, car sa présence empêche la terre de « rétrécir », on 
comprend que le douzième imam soit la figure centrale du shiisme. 
Comme Yima a élargi la terre, plus d’un hadith assure, en effet, 
que « si la terre restait sans imam, elle sâkhat [litt. elle rétrécirait] » 

(189) . 

184) Charles de Harlez, Avesta, 2 e éd., Paris, Maisonneuve et Cie, 1881, pp. 20-21. 

185) Ibid., p. 21. 

186) M.A. Amir-Moezzi, « Fin du Temps ... », art. cit., p. 56. 

187) Jean Kellens, « Zoroastre dans l’histoire ou dans le mythe?» in Journal 
Asiatique 289.2, 2001, p. 175. 

188) Abû Jaafar Al-Tûsî, hadith n° 144, partie 1 intitulée façl al-kalâm fil-ghayba 
(Partie des dires sur l’Occultation) in Al-ghayba, Qom, Mu’assassat al-ma’ârif al- 
islamiya, 1411 H. 

189) Kolayni, op. cit., vol. 1, hadith 10, chap. «Que la terre ne manque pas de 
Preuve » du « Livre de la Preuve [Kitâb al-hujja] ». 



Fâtima et Hassanine 


Fâtima et Anâhitâ : 

Le dixième volume, qui comporte 3 tomes, des Bihar est 
consacré à Fâtima et aux deux Hassan. Les dix premiers chapitres sont 
consacrés à la première, le reste, c’est-à-dire quarante chapitres, aux 
seconds. L’ensemble des dix chapitres porte le titre suivant : 
«Histoire [târîkh, que l’on peut traduire aussi par ‘roman’, comme 
Chrétien de Troyes dit ‘le roman d’Yvain’, par exemple, en sous-titre 
à Le Chevalier au lion] de la souveraine de l’humanité féminine, 
partie [bad’a, litt. morceau] du meilleur [sayyid, litt. seigneur] des 
prophètes, niche des lumières des imams de la religion et épouse du 
plus noble des wasi , la Pure, la Vierge, la houri humaine Fâtima az- 
Zahrâ’ [...]» (190). (L’expression «houri humaine» semble être 
forgée selon la distinction mênôg (houri)/gêtig (humaine)). On parle 
ainsi dès le titre de souveraineté, de pureté, sans oublier qu’elle est 
une des Immaculés, et d’éclat, az-Zahrâ’ voulant dire l’Eclatante. « A 
la beauté éclatante », traduit Henry Corbin (191). Notons qu’az-Zahra 
est le nom, en langue arabe, Nahid en persan, de la planète Vénus. 
Deux hadiths des dix chapitres la qualifient de « Victorieuse ». 
Comme Anâhitâ, donc, Fâtima se situe sur les trois niveaux indo- 
européens. Le nom complet de la première voudrait dire : ‘l’Humide, 
la Forte, la Sans-Tache’ ou, selon une autre traduction, la ‘Sans- 
Limite’, c’est-à-dire ‘Aditi’ - qu’elle soit l’un ou l’autre, on ne quitte 
pas, me semble-t-il, la première fonction indo-européenne, d’autant 
que la seconde, c’est-à-dire Fâtima, qui nous intéresse ici en 
particulier, est sans contredit et selon les hadiths des dix chapitres, 
« l’Eclatante, la Victorieuse » et T « l’immaculée », « la Sans-Tache » 
(192). Le deuxième hadith du deuxième chapitre de la partie à elle 
consacrée du susdit volume, chapitre intitulé « Ses noms et quelques 
unes de ses vertus », donne la raison de son nom l’Eclatante : « [Le 
narrateur :] - J’ai demandé [au sixième imam] la raison pour laquelle 
az-Zahrâ’ a été nommée ainsi. Il répondit : - Car elle envoie son éclat 
[tuzhir, éclate, brille] de lumière à [‘Ali] trois fois par jour. La lumière 
de son visage éclatait lors de la prière du matin, alors que les gens 

190) Voir Al-Majlissi, op. cit., tome 43. 

191) H. Corbin, op. cit., t. 1, p. 55. 

192) Sur Anâhitâ voir J. Kellens, « Le problème avec Anâhitâ » in Orientalia 
Suecana LI-LII (2002-2003), Uppsala University, Uppsala, pp. 317-326. 



dormaient encore. La blancheur de sa lumière entrait dans leurs 
maisons, à Médine. [...] Les gens alors la voyaient, assise, en train de 
prier. [...] A midi, se préparant à la prière, la lumière de son visage 
éclatait en jaune et la ‘jauneur’ entrait dans les maisons des gens [...]. 
[...] Les gens alors la voyaient, debout, en train de prier, la lumière de 
son visage éclatant de jaune [...]. [...] A la fin du jour, au couchant du 
soleil, le visage de Fâtima éclatait en rouge [...]. L’éclat rouge de son 
visage entrait dans les maisons des gens [...]. [...] Les gens alors la 
voyaient, assise, glorifiant Dieu [...] » (193). On voit que les prières 
sont au nombre de trois, alors qu’elles sont au nombre de cinq en 
Islam. L’éclat du visage semble lié au moment du jour, étant donné 
que sa couleur change, et à la prière de ce moment du jour, puisqu’il 
se produit pendant la prière. On voit que Fâtima, pour prier, est assise 
le matin et à la fin du jour, debout à midi. Les trois éclats rappellent 
les trois feux : celui des prêtres, celui des guerriers et celui des 
laboureurs. Il est, en outre, tentant de relier les couleurs des trois 
éclats aux trois varna. (Si les trois éclats sont liés aux varna, d’un 
côté, et s’ils sont liés, d’un autre, aux trois moments de la prière, peut- 
on imaginer qu’il s’agit, dans le hadith, d’un souvenir d’un 
quelconque lien entre les trois “moments gâthiques” - comme les 
trois éclats, les trois premières Gâthâs semblent accompagner 
respectivement le lever du soleil, son midi et l’entrée de la nuit - et les 
trois varna ?) On sait que chez les Indo-Iraniens les mots varna et 
pishthra, mots liés à la couleur, veulent dire « classe », « métier ». On 
sait aussi que la couleur blanche est réservée à la sphère du sacré, dont 
l’administration est l’essentiel de la première fonction indo- 
européenne ; la couleur rouge reservée à la sphère de la force, de la 
guerre, est liée à la seconde fonction. Pour le troisième niveau indo- 
européen, sphère de la production, les couleurs changent, comme l’on 
sait, entre le noir, le bleu foncé et le vert. La couleur jaune est celle, 
dans l’Inde post-rigvédique, de la classe des vaisya, les éleveurs- 
agriculteurs, troisième des classes ârya, au-dessous de la classe des 
brahmanes et de celle des kshatrya (on se souvient aussi que les 
Asvins sont, dans Rig Veda viii, 8, 2, « of a golden brilliancy »). La 
couleur rouge, du troisième éclat, aurait ‘dû’, ainsi, venir en second. 
Mais le moment du jour, et peut-être un lien fait entre la fin du jour et 
la fin du temps, qui verra s’accomplir la mission eschatologique et 
guerrière du douzième imam, ont imposé cette interversion. 


193) Hadith 2 du bâb 2 : « asmâ’uhâ ... (ses noms...) » in Al-Majlissi, op. cit., t. 43. 



Cependant, si l’on en croit James Darmesteter, les trois Gloires, 
si ‘Gloire’ traduit bien ‘xvarenah’, que perd Yima, sont «énumérées 
[...] dans l’ordre : prêtre, laboureur, guerrier » enfin (dans Yasht 19, 
53-54) (194) ; c’est-à-dire dans l’ordre des trois éclats de Fâtima. 
Ceci si l’on fait correspondre la blancheur au prêtre, la ‘jauneur’ au 
laboureur et, enfin, la rougeur au guerrier. On peut aussi penser que 
Fâtima, par ses trois éclats, marque son lien au soleil dont elle reflète, 
comme la terre dont elle est la « typification » (195), la lumière, aux 
moments les plus cruciaux de sa course : le lever, le midi, le coucher. 
Quoiqu’il en soit de ces éclats, c’est de la beauté et de l’éclat des 
représentants de la troisième fonction que parlent le Rig Veda et le 
Mahâbhârata. Stig Wikander remarque, au sujet des épithètes que 
l’épopée indienne leur donne, qu’ « elles soulignent leur ressemblance 
avec les [Asvin], notamment quant à la beauté et à 1’ « éclat » ; ils sont 
«doués de beauté » [...], «rayonnants » [...] ». Dans le concours de 
beauté auquel ont participé les trois déesses grecques représentant les 
trois fonctions, c’est Vénus, la déesse liée à la fécondité, à la 
multiplication, vertu de troisième fonction, qui l’a emporté. 

Fâtima, on vient de l’évoquer, est « associée » à la terre, comme 
Anâhitâ, dans les textes postgâthiques, est « la sainte qui accroît la 
terre », et comme, avant Anahita, Armaiti, dans les Gâthâs, patronne 
la terre. Un hadith, à propos du mariage de Fâtima, rapporte qu’elle a 
reçu deux dotes. L’une sur terre. Au ciel, cependant, sa dote a été le 
cinquième de la terre. D’où : « Celui qui marche dessus [sur terre, et 
non seulement sur le cinquième à elle imparti, le hadith disant 
’alayhâ, sur elle ; cd-ard, la terre, étant du genre féminin et al-khumus, 
le cinquième, du genre masculin] alors que ses enfants [ceux de 
Fâtima] et elle sont insatisfaits de lui [de celui qui marche sur terre], 
marche dessus illicitement [harâm, litt. défendu, prohibé] jusqu’au 
jour du Jugement » (196). Le même hadith dit que quatre fleuves sur 
terre lui appartiennent [ ju’ilat lahâ, litt. ont été fait pour elle] : 
l’Euphrate, le Nil, le Nahrawân, le Balkh. On sait que Anâhitâ est, 
« au sens matériel, [...] la grande rivière mythique, source commune 
d’où coulent continuellement toutes les eaux, toutes les rivières de 
la terre » (197). Il semble, en effet, que Fâtima ait gardé l’humidité d’ 

194) J. Darmesteter, Le Zend-Avesta, vol. 2, Paris, 1892, p. 625. 

195) Voir H. Corbin, op. cit., tome 2, Paris, Gallimard, 1971, p. 112 n. 172. 

196) Hadith 24 du bâb (chapitre) 5 in Al-Majlissi, op. cit., tome 43. 

197) G. Dumézil, op. cit., 1, p. 104. 



Anâhitâ. Un autre hadith rapporte l’histoire suivante : « On raconte 
qu’Um Ayman, lorsque Fâtima est morte, a fait le serment qu’elle 
quitterait Médine. Elle ne pouvait supporter de rester là où elle était 
[le sens semble être le suivant : elle ne pouvait rester là où tout lui 
rappelait Fâtima]. Elle était partie pour la Mecque. Elle n’a pas 
parcouru quelque distance qu’elle eut une soif terrible. Elle a, alors, 
levé les mains au ciel, priant : O Dieu, je suis la servante de Fâtima, 
me laisserais-Tu mourir de soif. Dieu, alors, fit descendre un seau 
d’eau du ciel. Elle en a bu. Elle n’a plus eu besoin de boire ni de 
manger pendant sept années. On l’envoyait [il n’est pas précisé où ni à 
quoi faire, Um Ayman est une servante, comme il est dit] même quand 
il faisait extrêmement chaud, elle ne ressentait aucune soif » (198). 

Un des deux hadiths qui parlent d’elle comme Victorieuse 
rapporte ces paroles du Prophète : « Fâtima n’a pas été créée humaine, 
mais houri humaine [...], elle a été créée des plumes de l’ange Gabriel 
et de sa sueur [...]. Dieu m’a envoyé une pomme du paradis en cadeau 
par l’intermédiaire de Gabriel. Celui-ci l’a porté à sa poitrine. De la 
sueur est sortie de Gabriel et de la pomme. Les deux sueurs sont 
devenues une. [...] Me présentant la pomme il me dit : O Muhammad, 
mange ! [...] Je l’ai coupée, une lumière alors s’est répandue à partir 
de la pomme. J’ai pris peur. [Gabriel] me dit alors : Mange, cela est la 
lumière de la Victorieuse Fâtima » (199). Le hadith n’est pas clair 
quant à la raison pour laquelle elle porte ce nom, au ciel comme il 
précise, alors que Fâtima, selon ce hadith également, est son nom 
terrestre. Cependant il semble que c’est parce que ceux qu’il, ce 
hadith, appellent « ses ennemis » n’iront pas au paradis, ils seront 
vaincus, contrairement à « ses shiites [partisans] qu’elle a ‘coupés’ 

| fatamat shî‘atahâ, où le premier terme vient de la racine FTM, 
couper, et où le second veut dire : ses partisans] de l’enfer », auquels 
elle a donné la victoire. 

Hassanine et Asvins : 

La plus grande partie du dixième volume (40 sur les 50 chapitres 
qu’il contient) des Bihar est, cependant et comme il est venu, 
consacrée aux Hassanine, les deux Hassan (‘ hassanine ’ étant le duel 
de ‘ hassan ’). Ce sont Hassan et Hussein, les deuxième et troisième 

198) Hadith 32 du chapitre 3 sur les vertus, les miracles de Fâtima in Al-Majlissi, 
op. cil., tome 43. 

199) Hadith 17 du chapitre 2 in Al-Majlissi, op. cit., tome 43. 



imams, les fils de Fâtima et de ‘Ali ; celui-ci étant, comme l’on sait, le 
premier imam. Hassanine est un prénom dont seul semble se souvenir 
l’Egypte où il n’est pas rare de rencontrer quelqu’un qui y réponde, 
l’Egypte qui a été shiite fatimide. En réunissant Fâtima et ‘les deux 
Hassan’ dans un même volume, l’encyclopédie des Bihar semble se 
souvenir de la relation particulière qui unit la déesse tri fonctionnel le 
indo-européenne et les deux jumeaux de la troisième fonction. Tout en 
n’étant pas en réalité jumeaux, les textes traitent, en effet, Hassan et 
Hussein comme tels. Le chapitre 11 de ce volume 10 (volume que 
l’on peut appeler ‘le Livre de Fatima’) des mêmes Bihar , qui est le 
premier chapitre de la partie de ce livre consacrée aux deux imams, est 
intitulé : « Sur leurs naissances, sur leurs noms et la raison pour 
laquelle ils ont été appelés ainsi et sur l’écriture gravée sur leurs 
anneaux ». Tout ceci au duel. De telle sorte qu’il faudrait traduire 
ainsi : « Sur leurs deux naissances, sur leurs deux noms [...] ». On sait 
que les représentants de la 3 e fonction sont encore plus inséparables 
que ceux de la première. 

On vient de lire le hadith attribué à Ja’far, le sixième imam, où 
l’on dit que « God [...] possessing the most beautiful names [...] 
forged the names of al-Hasan and al-Husayn » (200). On a vu aussi 
que, selon Mohammad Karîm Khân Kermânî, le nom de quelqu’un 
était « sa qualification », « sa lumière », son être. Ce qui veut dire 
ainsi que l’être des deux Hassan est tiré de la beauté des noms divins. 
Pour Rig Veda, I 34, 6, les jumeaux divins, dieux de la troisième 
fonction, sont, les « Lords of Splendour », les « maîtres de la beauté ». 
D’autres passages du Rig Veda véhiculent la même idée. Ainsi les 
Asvins, les jumeaux divins, « are said to be [...] beautiful [...] (vi. 62, 
5 ; vi. 63, 1), lords of lustre [autre façon de rendre ce que l’on vient de 
traduire par « Lords of Splendour »] [...] (viii. 22, 14 ; x. 93, 6), bright 
[...] (vii. 68, 1), of a golden brilliancy [...] (viii. 8, 2) [...] » (201). On 
sait aussi que la beauté caractérise les jumeaux que la seconde femme 
de Pându, dans le Mahâbhârata, a eu desdits jumeaux divins. La 
strophe 6, que l’on vient d’évoquer, chante : « Thrice, Asvins, grant to 
us the heavenly medicines, thrice those of earth and thrice those that 
the waters hold, Favour and health and strength bestow upon my son; 
triple protection, Lords of Splendour, grant to him ». On verra, un peu 

200) M. A. Amir-Moezzi, The Divine guide in early Shi'ism: The sources of 
esotericism in Islam , State University of New York Press, 1994, p. 30. 

201) J. Muir, op. cit., vol. 5, p. 240. 



plus loin, que Hassan et Hussein ne sont pas non plus étrangers aux 
remèdes, ceux des eaux en particulier. On rappellera que Haurvatât, 
‘Santé’, est le nom que porte dans le domaine iranien l’une des deux 
entités représentant la troisième fonction indo-européenne. Haurvatât 
qui patronne les eaux. L’autre entité, Ameretât, patronne les plantes, 
les plantes médicinales en particulier. 

Un autre hadith, intéressant à plus d’un titre, confirme, tout en la 
nuançant, la beauté des deux Hassan. C’est le hadith, attribué au 
premier imam, qui suit : « Lorsque Hussein vint au monde, le 
Prophète dit : Quel nom avez-vous donné à mon fils. Je répondis : Je 
l’ai appelé Harb [ce qui signifie ‘Guerre’]. Le Prophète rétorqua : Non 
point, il est Hassan [ce qui signifie ‘Beau’]. [...] Lorsque Hassan vint 
au monde, il [‘Ali] l’appela Hamza, et lorsque Hussein [sic] vint au 
monde, il l’appela Ja’far. ‘Ali raconte : Le Prophète m’a alors 
convoqué pour me dire : Il m’a été ordonné de changer les noms de 
ces deux. J’ai dit : Dieu et son Prophète savent mieux. Alors il les 
appela Hassan et Hussein. [...] Lorsque Hassan vint au monde, 
[l’archange] Gabriel donna son nom en cadeau au Prophète, dans une 
saraqat [morceau d’étoffe de soie blanche] de vêtement du paradis il y 
avait le nom ‘Hassan’. De ce nom dérive celui de Hussein. Lorsque 
Fâtima mit au monde Hassan [...], le Prophète l’appela Hassan. De 
même lorsqu’elle mit au monde Hussein [...], le Prophète dit : Celui- 
ci est plus beau. Il l’appela alors Hussein » (202). Les hadiths, 
renfermant souvent plus d’une version de ce dont ils parlent, il est 
parfois malaisé de les suivre. On voit là, cependant, que les noms, 
Hassan et Hussein, descendent du ciel. A la suite, comme à la suite de 
bon nombre de hadiths, on trouve un commentaire du compilateur de 
l’encyclopédie des Bihar , Al-Majlissi, ou d’un de ses collaborateurs. 
Ce commentaire-ci, ce qui n’est pas rare dans les commentaires, fait 
remonter un terme du hadith, saraqat , jusqu’à son origine perse. Il 
explique : « [...] Saraq [...] dont le singulier est saraqat [...] vient du 
persan sarah [?] qui signifie jayyid » (203). Le substantif jûd, qui 
vient de la même racine que l’adjectif jayyid, veut dire générosité, 
bonté, vertus, comme l’on sait, de troisième fonction. La beauté (des 
noms), donc, est descendue du ciel enveloppée de générosité. 

On vient de voir que l’un est « plus beau » que l’autre. A l’instar 

202) Hadith 28 du chap. llsur la naissance, les noms ... des deux Hassan, in Al- 
Majlissi, op. cit., tome 43. 

203) Ibid. 



des Dioscures, en effet, l’un est plus ‘divin’ que l’autre. Le hadith 32 
du même chapitre 11 des Bihar (tome 43) rapporte une tradition selon 
laquelle : « Lorsque Fâtima était enceinte de Hassan [...], le Prophète 
lui dit : - Tu mettras au monde un garçon à propos de qui j’ai été 
félicité par Gabriel. Ne lui donne pas le sein avant que je ne vienne te 
rendre visite. [...] Trois jours après la naissance de Hassan, [...] 
Fâtima s’attendrit et lui donna le sein. Le prophète lui rendit visite [et 
l’apprit]. Il dit : - Ainsi Dieu a voulu. Lorsque Fâtima fut enceinte de 
Hussein, le Prophète lui dit : - Tu mettras au monde un garçon à 
propos de qui j’ai été félicité par Gabriel. Ne lui donne pas le sein 
avant que je ne vienne te rendre visite, même si un mois passe. [...] 
Fâtima mit au monde Hussein et ne lui donna pas le sein avant la 
visite du Prophète. [...] Le Prophète mit sa langue dans sa bouche 
[sic] et Hussein se mit à téter. Le prophète dit : - O Hussein, ô Hussein 
[...], ainsi Dieu a voulu; elle est à toi \fî-ka litt. en toi] et à ta 
descendance. Il parlait de l’imamat ». Un autre hadith va dans le 
même sens qui rapporte que cherchant, un jour. Hassan et Hussein, le 
Prophète les trouve endormis dans une grotte. Une vipère se trouvait 
près de leurs têtes. Il voulut la chasser, mais elle dit : « Que la paix 
soit sur toi, ô prophète de Dieu. Je n’ai dormi ici que pour 
les protéger »... Le Prophète porta Hassan sur son épaule droite et 
Hussein sur son épaule gauche. C’est alors que descend l’archange 
Gabriel pour porter Hussein. Hassan, après cela, disait : J’ai été porté 
par le meilleur des êtres de la terre ; et Hussein : J’ai été porté par le 
meilleur de ceux du ciel (à la fin du long hadith 73, chapitre 12 du 
même tome 43 des Bihar). 

D’un autre côté, Hassan, comme Sahadeva dans le Mahâbhârata, 
semble orienté du côté de la première fonction et Hussein du côté de 
la seconde. Ceci selon certains hadiths, d’autres parlent autrement. 
Toujours à propos de Hassan et de Hussein, on peut trouver des 
hadiths selon lesquels le premier « ressemble au Prophète depuis la 
poitrine jusqu’à la tête et Hussein depuis la poitrine jusqu’aux pieds » 
(204), comme l’on peut trouver des hadiths qui disent l’inverse (205). 
Ainsi, pour reprendre sur la différence d’orientation des deux, on peut, 
dans ce même hadith qui tient que Hussein ressemble au Prophète « de 
la poitrine à la tête », ce qui veut dire, semble-t-il, qu’il est orienté 

204) Voir, par exemple, le hadith 41 du chapitre 12 sur les vertus, les qualités... des 
deux imams, in Al-Majlissi, op. cit., tome 43. 

205) Voir, par exemple, ibid., le hadith 54. 



vers la première fonction, lire : « Fâtima est venue voir le Prophète 
accompagnée de Hassan et de Hussein. Elle lui dit: [...] Voici tes 
enfants, donne leur [litt. : fais qu’ils héritent de toi] quelque chose. Il 
répondit : Quant à Hassan, à lui ma hiba [ma ‘vénérabilité’] et ma 
gloire et à Hussein ma hardiesse et ma générosité » (206). On peut lire 
presque la même chose dans la strophe I 181, 4 du Rig Veda. 
Concernant les Asvins, on a : « Nés en des lieux différents, les deux 
[êtres] sans défaut s’accordaient par leurs corps et par leurs noms. 
L’un d’eux est considéré comme un seigneur riche et vainqueur [...], 
l’autre comme le fils fortuné du Ciel » (207). G. Dumézil relève que 
«l’un des Asvin est ici marqué de notes guerrières, tandis que le 
second, à la fois fils du Ciel et fortuné [...], est orienté vers les deux 
autres fonctions » (208). Le lecteur n’a, sans doute, pas manqué de 
relever que le premier, « riche et vainqueur », ne rend pas que des 
« notes guerrières », mais est également « orienté » vers la fonction de 
production, fonction que caractérise, entre autres et comme l’on sait, 
la richesse. De même qu’il n’a pas manqué de noter que la 
‘vénérabilité’ (ou « la science », selon d’autres hadiths) orientaient 
Hassan du côté de la première fonction, et la hardiesse (« le 
courage »), selon d’autres hadiths) et la générosité (ou « la 
‘secourabilité’ ») le faisaient, pour Hussein, vers les deux autres 
fonctions (209). Hussein paraît, dans les hadiths, « orienté » vers la 
seconde fonction, à l’inverse de ce qui semble se passer pour le 
jumeau le‘plus divin’. Il semble ici que la réalité ait repris quelques 
droits, Hussein ayant réellement combattu, Hassan non. A propos de 
‘secourabilité’, le hadith 54 du chapitre 12 rapporte : « [...] C’est pour 
cela que Hassan était longanime et vénérable et Hussein najd et 
généreux» (210). ‘Najd’ est de la même racine, njd, que ‘ najdaf , 
l’équivalent, autant que l’on puisse avoir des équivalences d’une 
langue à l’autre, de ‘secours’. Abel Bergaigne note que «les [Asvin] 
sont des dieux essentiellement secourables » (211). Concernant les 
Asvins, on peut lire, en effet, dans le Rig Veda : « Vous secourez 1’ 

206) Ibid. 

207) Cité in G. Dumézil, op. cit., 1, p. 78. 

208) Ibid. 

209) Sur ces différents legs que le Prophète fait aux deux, voir le bâb (chapitre) 12 
du même ‘Livre de Fatima’, c’est-à-dire du vol. 10 des Bihar, en particulier les 
hadiths 8, 10, 11, 12. 

210) Al-Majlissi, op. cit., tome 43. 

211) Abel Bergaigne, La Religion védique, t 2, Paris, Vieweg, 1883, p. 434 



exilé, vous faites que l’aveugle voie et que le boiteux marche [...]. 
[Vous] secourez celui qui manque de vitesse, celui qui est dernier ; 
vous guérissez l’aveugle et celui qui est amaigri ; on vous appelle les 
médecins de toutes les fractures » (212). Malgré le secours apporté, la 
« qualification de médecins est celle qui revient le plus souvent dans 
les hymnes aux [Asvin], avec l’indication des «remèdes » appliqués 
[...], de triples remèdes, dans le ciel, sur la terre, dans les eaux» 
(213). 

Le lien des deux Hassan aux eaux et à la santé est évoqué par 
une tradition rapportée par un certain Abou-Saïd Aqiça Al-Tamimi. 
On sait que les eaux et la santé sont patronnées par les représentants 
de la troisième fonction indo-européenne. Abou-Saïd raconte : «J’ai 
rencontré Hassan et Hussein alors qu’ils étaient dans l’Euphrate avec 
leurs izars [Yiz.ar est une espèce de toge]. Je leur ai dit : Ô fils du 
Prophète, vous avez gâtés les deux izars. Us répondirent : Ô Abou- 
Saïd nous aimons que les deux izars le soient, plutôt que la religion ; 
les eaux sont habitées comme la terre l’est [litt. : l’eau a ses gens et ses 
habitants comme les habitants de la terre]. Puis ils ont dit : Où vas-tu. 
J’ai répondu : A cette eau. Us dirent : Et qu’est-ce que cette eau ? J’ai 
répondu : Je veux y trouver remède. [...] Ils dirent : Nous ne pensons 
pas que Dieu ait mis un remède en une chose qu’il a maudite. Je dis : 
Pourquoi cela? » Ici, la tradition donne deux versions. Selon l’une, 
leur réponse serait la suivante : « O Abou-Saïd, tu es venu à une eau 
qui trois fois par jour renie notre wilâyat [notre imamat]. Dieu a 
proposé notre wilâyat aux eaux. Celles qui l’ont acceptée sont 
devenues douces et bonnes, celles qui ne l’ont pas acceptée, Dieu les a 
faites amères et salées ». On peut comprendre, ici, que les deux imams 
attendaient Abou-Saïd pour l’empêcher de « gâter sa religion » en 
essayant de trouver remède dans une eau qui ne reconnaît pas 
l’imamat des imams en général, et celui de Hassan et de Hussein en 
particulier. Ces deux imams, puisque ce sont eux que met en scène 
cette tradition, patronneraient les eaux et la santé qu’elles donnent. Ce 
qui, bien entendu, nous renvoie directement aux deux entités 
mazdéennes de troisième fonction, et, par delà, aux représentants 
indo-européens de cette fonction. Comme Haurvatat est ‘Santé’ et 
patronne les eaux, de même les eaux qui prodiguent la santé, où 
l’on trouve remède, sont sous l’imamat, sous l’empire, des Hassanine. 

212) Ibid. pp. 435-436 

213) Ibid. p. 436 



Outre ceci, ce hadith est l’une des traditions shiites où transparaît la 
doctrine mazdéenne de la bonne et de la mauvaise création, les eaux 
douces, ici, faisant partie de la bonne et les eaux amères de la 
mauvaise. A ce même propos, un autre hadith fait le partage entre 
prophètes, croyants et mécréants : « Dieu a créé les prophètes, leurs 
cœurs et leurs corps, de l’argile de ‘iliyîne [de l’argile du paradis]. De 
la même argile II a créé le cœur des croyants, d’une argile inférieure II 
a fait leur corps. Il a créé les mécréants, leurs cœurs et leurs corps, de 
l’argile de sijjîne [de l’argile de l’enfer]. Il a ensuite mélangé les deux 
argiles [celles, semble-t-il, desquelles II a créé les corps des croyants 
et les corps des mécréants], et c’est de là que le croyant peut 
engendrer un mécréant et le mécréant un croyant ; de même que c’est 
de là que le croyant peut pécher et le mécréant faire une bonne action. 
Ainsi le cœur des croyants aspire à ce dont il a été créé et aussi le 
cœur des mécréants » (214). Commentant ce hadith, Mohamad Salih 
Mazandarani écrit à propos du mélange dont il vient de s’agir : « A ce 
qu’il apparaît, c’est de ce mélange qu’Adam fut créé » (215). 
Autrement dit, le monde d’Adam, le monde matériel, comme pour le 
mazdéisme, est celui du mélange de la bonne création et de la 
mauvaise. Avant ce mélange, on avait déjà les deux genres de cœurs et 
les deux genres de corps. D’autres hadiths peuvent être invoqués à ce 
sujet, mais on se contentera de noter que la double création est 
rapportée à Dieu et uniquement à Lui. L’habillage islamique que le 
shiisme s’est proposé de tailler au mazdéisme ne pouvait le revêtir 
complètement sans quelques rapiéçages dont celui d’attribuer toute 
création à Dieu. 

On vient de voir que Hassan et Hussein ne sont pas sans rappeler 
Haurvatât et Amaretât. Le long hadith 72 du chapitre 12, « Leurs 
vertus [des deux Hassan], leurs qualités et les textes les désignant 
comme imams [...] », raconte, vers la fin du texte : «Le Prophète 

avait faim et n’avait rien à manger. Il [_]dit : [...] J’irai chez 

Fâtima, la vue de Hassan et de Hussein fera partir une partie de la 
faim que je ressens. Arrivé chez Fâtima, il lui demanda : Où sont mes 
deux fils. Elle répondit : O prophète de Dieu, la faim les obligea 
à sortir en pleurant. Le Prophète sortit les chercher. Il rencontra Abu 

214) Kolayni, op. cit., vol. 2, « kitab al-îmâne wa al-kufr (livre de la foi et de la 
mécréance) », hadith 1, Téhéran, Dar al-kotob al-islamiya, 2000. 

215) Mohamad Salih Mazandarani, Sharh uçul al-kafi (Commentaire sur les Racines 
du livre qui suffit), tome 8, « kitab al-îmâne wa al-kufr (livre de la foi et de la 
mécréance) », hadith 1, Beyrouth, Dar Ehia al-turath al-arabi, 2000. 



Ad-Dardâa [...] [qui lui dit que Hassan et Hussein] dormaient à 
l’ombre d’un mur des Béni Jad’ân. Il s’élança vers eux et les prit dans 
ses bras. Ils pleuraient. Il se mit à sécher leurs larmes. Abu Ad-Dardâ 
dit : Je les porterai. [Le Prophète] dit : O Abu Ad-Dardâa, laisse-moi 
sécher leurs larmes, car, par Celui qui m’a envoyé, si une larme 
touchait terre, ma umma [communauté, nation] connaîtra la famine 
jusqu’à la fin des temps » (216). On voit ainsi que, selon cette 
tradition, pour alléger sa faim, le Prophète s’adresse aux deux Hassan. 
Ceci les met, en quelque sorte, en première ligne dans la lutte contre 
cet archi-démon mazdéen. On sait, en effet, que le mazdéisme donne 
la Soif et la Faim pour ennemis de Haurvatât et Amaretât. C’est ce que 
semble faire ce hadith, qui leur donne clairement pour adversaire la 
Faim au moins. Ce qui confirme leur ‘tiers-fonctionnalité’, si l’on peut 
dire, l’abondance et la satiété faisant partie du bagage conceptuel de la 
troisième fonction. Mis, à cause de la faim, dans une ‘position de 
faiblesse’, une seule de leurs larmes risque d’apporter la famine. C’est 
un peu ce qui se passe lorsque Yudhishthira, mis également en 
‘position de faiblesse’, partant pour l’exil avec ses frères au début du 
Mahâbhârata, «s’avance en se couvrant le visage de son vêtement 
[...]. Pourquoi? «Que je ne brûle pas le monde, se dit-il, en le 
regardant d’un œil terrible [...]! » (217). Le hadith, ou la tradition, ci- 
dessus continue racontant l’intervention de l’archange Gabriel qui fait 
qu’un plat se remplisse de nourriture dont toute la famille du Prophète, 
dont d’autres mangent également, sans que la nourriture diminue. 
Cependant, il a été enlevé au ciel. En conclusion de l’histoire, on peut 
lire : « Le prophète dit : Par Celui qui m’a envoyé, si tu avais gardé le 
silence, ceux qui sont dans le besoin de ma umma en auraient mangé 
jusqu’à la fin des temps ». Quelqu’un, le narrateur apparemment, 
aurait, semble-t-il, dit : « Je n’ai jamais vu un plat d’une telle barakat 
[bénédiction d’où vient l’abondance] ». La fin du hadith est un peu 
embrouillée. Mais l’on comprend bien que c’est un plat d’abondance, 
abondance qui répond aux larmes des deux Hassan, abondance qui 
serait restée sur terre jusqu’à la fin des temps si l’on n’avait parlé. 

Selon une tradition du même chapitre 11 sur « leurs deux 
naissances ...», Hassan et Hussein seraient nés de la cuisse gauche de 

216) Al-Majlissi, op. cit., tome 43. 

217) G. Dumézil, op. cit., 1, p. 66. 



Fâtima (218). On dira que cette façon de naître est un exemple de ce 
que ce que l’on peut appeler le mode varunien de naissance. Les deux 
imams représentent la troisième fonction, mais ils sont imams. On se 
souvient que le nom ‘Hassan’ (‘Beau’), la beauté étant une qualité de 
troisième fonction, est descendu du paradis dans un morceau d’étoffe 
de soie blanche, le blanc étant la couleur de la classe sociale qui 
remplit la première fonction indo-européenne. Cela qui semble 
indiquer que Hassan et Hussein sont des imams de troisième fonction, 
comme Nakula et Sahadeva, on s’en souvient, sont des kshatriya de 
troisième fonction (219). On ne s’étonnera pas de la compagnie que 
nous a tenue l’épopée indienne, si l’on s’avise que l’histoire qu’elle 
raconte n’est pas sans ressemblance avec celle que raconte le shiisme. 
Quant à ce que l’on vient d’appeler ‘le mode varunien de naissance’, 
on rappellera juste, sans oublier la dévirilisation du Varuna grec, 
Ouranos, que l’impuissance sexuelle est une des ‘conditions’ que doit 
remplir le figurant humain qui, dans des rituels donnés, représente 
Varuna. « Dans cette [...] condition, il faut reconnaître sans doute un 
autre cas de « mutilation qualifiante », frappant le souverain le plus 
prestigieux, qui agit par création magique plutôt que par procréation » 
(220). On notera aussi que Pându, qui semble être le représentant 
épique de Varuna, est frappé, dans le Mahâbhârata, d’impuissance. A 
la « procréation magique » on peut faire correspondre la ‘naissance 
magique’, la ‘naissance varunienne’ dont le hadith ci-dessus nous 
donne un exemple. Les « anneaux » qui figurent dès le titre du premier 
chapitre de la partie à eux consacrée vont dans le même sens varunien. 


Imams mineurs 

Les six autres Immaculés peuvent être dits imams mineurs. Ils 
incarnent l’un ou l’autre des aspects de la première fonction, de son 
côté varunien en particulier. Ainsi, le septième Immaculé, le 
cinquième imam, est al-Bâqir, surnom qui voudrait dire « le très versé 
en haute science » (221) ; de même le sixième imam est al-Sâdiq, le 
véridique. On aurait même des jumeaux mineurs si l’on en croit une 
prière composée par le théologien shiite Nasîoddîn Tûsî (m. 1274). Il 

218) Hadith 34, chapitre 11 in Al-Majlissi, op. cit., t. 43. 

219) G. Dumézil, op. cit., 1, p 75. 

220) Id. pp. 156-157. 

221) H. Corbin, op. cit., t. 1, p. 72. 



aurait eu alors qu’il était en route pour Samarqand, où les mongols 
préparaient leur campagne contre Baghdad, une vision à la suite de 
laquelle il la composa. Il s’agit en fait de treize prières. Chaque prière 
est à la louange d’un Immaculé, à part celle que l’on peut dire la 
douzième, qui est à celle du dixième et du onzième imams. 
Elle parle ainsi : « O mon Dieu ! honore et salue, munis et bénis les 
deux Imâms magnanimes et parfaits... Double soleil, double lune, 
double luminaire... héritiers du double sanctuaire... tous deux secours 
de la race humaine... double symbole de la bonne direction... qui tous 
deux découvrirent l’épreuve et le chagrin, tous deux maîtres de 
générosité et de bonté... [...] » (222). On voit que la prière jumelle, en 
quelque sorte, les deux imams, le père et le fils. On voit, en outre, que 
les vertus dont ils sont dotés comptent plus d’une de troisième 
fonction : le secours et la générosité en particulier. « L’épreuve et le 
chagrin » rappellent les malheurs que subissent ceux à qui les 
représentants de cette fonction portent ledit secours. 


Pour conclure 

Que peut-on conclure des pages qui ont précédé ? 

D’abord que ‘entrer dans le mythe’, comme l’on dit ‘entrer dans 
la légende’, ne veut pas dire que l’on n’appartient pas à l’histoire 
(avec un grand H si l’on préfère). Sans donner dans quelque 
évhémérisme que ce soit - ici, en particulier, le Mythe (que l’on peut 
dire indo-européen) ayant précédé l’Histoire (que l’on peut dire arabo- 
musulmane) ! Mis à part le douzième imam, les autres Immaculés sont 
des personnages de chair et de sang, dont l’Histoire a enregistré le 
passage, parfois marquant jusqu’au point de donner une nouvelle 
impulsion à l’Histoire elle-même, sur cette terre. Cela veut, entre 
autres, dire que si les Kayanides ou les rois mythiques de Rome 
rentrent dans le schéma trifonctionnel, la probabilité qu’ils aient 
marché sur cette terre n’en est pas pour autant nulle. D’un autre côté et 
si on prend en compte les données shiites, on peut considérer du 
domaine du possible que la religion de Zarathushtra ait été 
monothéiste au départ et qu’elle ait subi, comme celle de Muhammad 
en milieu perse, une réélaboration indo-européenne. Ce qui permettrait 
de résoudre une aporie mazdéenne, la plus grande peut-être, 
puisqu’elle concerne Ahura Mazda : « On the one hand Ahura 


222) Ibid. 



Mazda is the universal, all-mighty, and all-knowing judge of the 
universe, on the other hand he must, like the gods of archaic times, be 
supported and even fed [...] b y his worshipers in order to strengthen 
him [...] ; [...] he must even be informed by his prophet about false 
petitioners who try to undeservedly be heard by him » (223). Cela, la 
réélaboration dont il vient de s’agir, au moins à partir des Gâthâs. 
L’absence de schéma trifonctionnel clair et net dans ces dernières 
plaide pour l’individualité de son initiateur, de ladite religion. 
Cependant, ce schéma n’y est pas tout à fait absent. Clarisse 
Herrenschmidt note que « les textes vieil-avestiques ignorent la 
deuxième fonction, celle des guerriers » (224). C’est noter, semble-t- 
il, qu’ils n’ignorent pas les deux autres. Ceci, que le schéma n’y soit 
pas tout à fait absent, qui plaide pour l’intervention d’un groupe. 
Quand je dis ‘plaide’, il s’agit plus d’imagination que de plaidoirie ou 
de plaidoyer. On notera que cela a pris, plus ou moins, trois siècles 
pour que l’Islam coranique prenne figure, là où il l’a fait, entièrement 
shiite. C’est à peu près le laps de temps qui séparerait les textes vieil- 
avestiques des textes de l’Avesta récent. Je laisse le lecteur faire le 
compte des siècles qui séparent Zarathushtra des textes avestiques, 
vieux - dans ce cas il pourrait s’agir d’années et non de siècles - ou 
moins vieux. Je lui laisse aussi le loisir de tirer d’autres conclusions 
desdites pages*. 


223) Helmut Humbach, Klaus Faiss, op. cit., p 23. 
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ancien et achéménide », in Archives des sciences sociales des religions, n° 85, 
janvier-mars 1994, p. 62. 
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